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SUMARIO 


En este número se plantea el problema de la ana- 
logía entre los seres esenciales. o entre las esencias 
de los seres, denominadas por nombres comunes O 
especificos. La gran división de dicha analogía con- 
tinúa estribando en la contigúidad y la semejanza, 
subdivididas en intrínseca y extrínseca, correspon- 
diendo globalmente la analogía de contigiidad, a 
la que los Escolásticos llamaban de atribución, y 
la de semejanza a la de proporcionalidad. Se tra- 
ducen, respectivamente, estas analocías en las fi- 
guras retóricas conocidas con los nombres de me- 
tonimia y sinécdoque para la primera, y metáfora 
y metalocía para la segunda. 

Pero, antes de entrar a ahondar en el filón de 
las analogías objetivas, de carácter ontológico, el 
autor registra en el lenguaje no pocas palabras que 
acusan una analogía más bien objetivo-subjetiva de 
carácter lógico. 

Dentro ya de las analogías objetivas, se expone 
en este numero el resultado del análisis del voca- 
bulario tocante a la analogía por contigiidad, ya 
intrínseca, ya extrínseca. Las analogías intrínsecas 
son estudiadas, tanto en el aspecto estático o enti- 
tativo de los seres—designación del todo por la par- 
te o de una parte por otra—, como en el dinámico 
u operativo, y aun en un orden mixto del ser y 
del hacer (designación del agente por la acción y 
de la causa por el efecto, o viceversa), con especial 
referencia al hombre (designación de órganos por 
funciones o de funciones entre sí, particularmente 
en la función de significación). En cuanto a la ana- 
logía extrínseca, el autor distingue en ella hasta 
tres grados—los de contigúidad accidental, conti- 
nental y ambiental—, dando con ello por termina- 
do el estudio de la analogía por contigúidad. 


SEGUNDA PARTE 


LA ANALOGIA EN LA DENOMINACION DE LOS SERES 
ESENCIALES 


Vamos a entrar en el dominio lingiúístico que nos ha de 
proporcionar el más importante filón de sugestiones en orden 
a la teoría de la analogía del ser: tal es el del vocabulario de 
los nombres llamados comunes porque se refieren a conceptos 
y objetos «universales» y, por ende, abstractos; y también es- 
pecíficos, en contraposición a los puramente individuales, de 
que nos hemos ocupado en la parte anterior. 

Ahora bien, es curioso advertir que todo este vocabulario se 
halla profundamente impregnado de metafísica. Ciertamente, 
de una metafísica más bien popular, propia de la mentalidad 
también popular que ha creado el lenguaje mismo, ya que ni 
la metafísica es obra exclusiva de los filósofos, ni el lenguaje de 
las Academias, que no asumen sino la tarea de «fijarlo, lim- 
piarlo y darle esplendor». Pero si por ahí el estudio del voca- 
bulario es de gran utilidad para el metafísico, tampoco deja de 
serlo el de la metafísica para orientarse en el lenguaje, siem- 
pre que se adopte al efecto una metafísica no forjada, como hay 
tantas, de espaldas al sentido común. Cabalmente, si hay algu- 
na de la que pensadores muy ajenos a ella han podido decir 
que es «el propio sentido común codificado», es la filosofía aris- 
totélico-escolástica; y así, bien podemos tomarla como guía 
para adentrarnos en el laberinto del lenguaje, al efecto de des- 
cubrir sus procesos de analogía. No por eso, sin embargo, habre- 
mos de prescindir de toda «modernidad» en la consideración 
de la variedad de los seres y del lenguaje con que la expresa- 
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mos; modernidad que, lejos de oponerse a los puntos de vista 
tradicionales, los integra y los completa. | 

Todo lo que al efecto nos interesa recoger antes de entrar 
en materia, gira en torno a las llamadas «categorías» del ser. 
La filosofía tradicional da a esta palabra un sentido más bien 
«formal», no precisamente de estructuras «lógicas», cuales pla- 
neó más tarde Kant, sino estrictamente «ontológicas», pero, al 
cabo, estructuras y no contenidos de las mismas. La época mo- 
derna, en cambio, se inicia con la radical contraposición de lo 
físico y lo psíquico—la «extensión» y el «pensamiento» de Des- 
cartes—y aun del objeto y del sujeto, como también relativa- 
mente contrapuestos: uno y otro pueden luego encuadrarse 
como contenidos, y en tal sentido materíales, de las categorías 
formules antedichas. De esa manera, y como tipos fundamentales 
de analogía, tendremos los derivados A) de relaciones inter- 
objetivas. a) bien sea puramente formales, b) bien sea materia- 
les o de contenido. B) de relaciones objetivo-subjetivas. 

A) a) Las relaciones inter-objetivas de carácter formal se 
hallan perfectamente perfiladas en la metafísica de Aristóte- 
les. Nos brinda ella, ante todo, una doble consideración del ser: 
la estática y la dinámica. 1) La consideración estática es la del 
ser propiamente dicho: ser substancia y ser accidente cuanti- 
tativo o cualitativo, correspondientes estos últimos respectiva- 
mente a los dos principios substanciales, material y formal, 
bajo la unidad esencial de la substancia, o la accidental de las 
substancias entre sí. 2) La consideración dinámica se proyecta 
más bien sobre el hacer de los seres, que, pese a la derivación 
del ser—operari sequitur esse—, tiene su fisonomía peculiar en 
el movimiento o tránsito de la potencia al acto, y en la acción 
que lo produce y la pasión que lo recibe. 3) De ambas conside- 
raciones—la estática o entitativa y la dinámica u operativa— 
participa el sector ontológico intermedio señalado por la cau- 
salidad. La causalidad se cifra en un ser agente (a título de 
eficiencia o de finalidad) y un ser paciente (a título de materia 
dispuesta a recibir una forma), entre los que se da una influen- 
cia activa por parte del primero y pasiva por la del segundo. 
Una y otra pueden ofrecerse en actuaciones de carácter natu- 
ral o más bien artificial, mereciendo especial mención, sobre 
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todo entre estás últimas, las llamadas significativas, cuales son 
los procesos del lenguaje. Como resultado de la causalidad, se 
señala el efecto, que viene así a contraponerse a la causa. 

Ahora bien, la comparación de los seres en función de toda 
esta perspectiva da lugar a dos grupos de relaciones que cons- 
tituyen otras tantas clases de analogía: la primera es la de 
contigiiidad; la segunda, la de semejanza. Pero las relaciones 
que respectivamente las fundamentan pueden, a su vez, darse 
en el interior de un ser y entre sus varios elementos, o entre 
seres distintos; en el primer caso, la analogía será intrínseca; 
en el segundo, extrínseca; estas dos clases de analogía subdi- 
viden las anteriores. Tendremos, pues, en definitiva, analogías 
de contigiiidad, intrínsecas y extrínsecas, y de semejanza, asi- 
mismo intrínsecas y extrínsecas. 

En cuanto a la designación de todo ello, los verbos que se 
emplean son el llamado sustantivo ser, significativo de identi- 
dad, y el verbo tener, significativo de posesión; el primero se 
presta más a la denominación de la analogía por semejanza y el 
segundo a la de contigúidad. Pero es fácil advertir cómo en el 
lenguaje se pasa del uno al otro: así, lo mismo se dice de algo 
que es «colorado», «cuadrado», «velludo», o de alguien que es 
«Casero», como que tiene color, forma cuadrada, vello o casa. 
Esta sinonimia se hace extensiva al verbo de sentido operativo 
hacer y sus equivalentes: se dice de alguien que «versifica» 
(hace versos), e igualmente que es versificador; o que recibe 
piedras y que es apedreado, o que tiene actividad para lo uno 
y pasividad para lo otro. 

a) La analogía de semejanza intrínseca tiene lugar entre 
esas partes esenciales del ser que los lógicos designan con los 
nombres de género y especie, y que no difieren entre sí sino in- 
adecuadamente, ya que el género abarca a la especie por la ex- 
tensión como la especie al género por la comprehensión, raíz 
de la semejanza entre ambos. Ello se presta—como de hecho a 
menudo sucede—a que se denomine a la especie con el nombre 
del género, o viceversa. La analogía extrínseca, en cambio, se 
basa en una relación de semejanza entre las especies de un 
mismo género—en el cual se parecen, como se distinguen entre 
sí por la diferencia específica—, y de ahí la denominación de una 
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especie por el nombre de otra. Conviene, sin embargo, distin- 
guir dos tipos de analogía interespecífica, que pudieran llamar- 
se de homogeneidad y de proporcionalidad. En la primera, las 
especies en cuestión coinciden en una nota común que les es 


C 
idéntica: su fórmula podría ser: eS y En la segunda no 
B 

hay estrecha coincidencia sino en la razón de los tres términos 
entre sí—A : C :: C : B—o en la proporción de dos a dos entre 
cuatro términos: A : B :: C : D. En general, podemos decir 
que ias llamadas metáforas en el lenguaje figurado respon- 
den a esta segunda clase de analogía por semejanza. 

b') En cambio, la analogía por contigiidad tundamenta más 
bien las figuras denominadas metonimia y sinécdoque, y aun 
podrían atribuírseles respectivamente (aunque la definición de 


ellas en este punto sea bastante ambigua) las modalidades de 


ana ogía extrínseca e intrínseca. La analogía por contigúidad 
intríns:ca está fundada en la participación o «apropiación» con 
que un ser, considerado como un todo, posee a sus partes o éstas 
pertenecen a él como «propiedades» suyas, pudiendo, por lo 
demás, tales partes ser esenciales o integrantes, y referirse tam- 
bién la una a la otra en el seno del todo en cuestión. Esta ana- 
logía llega a ser extrínseca cuando la relación de contigúidad 
es considerada, no en el interior del ser, sino con referencia a otro 
a él exterior y accidental, a su contingente y aun a su ambiente 
espacial y temporal; cabe también en este caso la relación de 
dos o más contenidos entre sí en el seno de su continente común. 

En definitiva, a la doble analogía por semejanza y contigúi- 
dad se reduce todo el pensamiento simbólico que constituye uno 


de los mayores alicientes de nuestra vida mental; así, en su 


modalidad social, un «retrato», o figura parecida al original, 
y una «reliquia», u objeto que haya formado parte de él o 
tenido contacto con él, son el mejor recuerdo que, en su 
ausencia, podemos tener de una persona. El lenguaje figurado, 
a su vez, viene a ser una traducción de dicho simbolismo de 
semejanza en la metáfora y la metología, y de contigiidad en 
la metonimia y la sinécdoque. 

b) Dentro de estas categorías formales se inserta un con- 
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tenido que, a título de tal, puede llamarse material, pero que, 
en rigor, se da en dos modos de ser radicalmente distintos, cua- 
les son el ser fisico o material propiamente dicho, y el ser psí- 
quico o mental. Esta contraposición es más bien de abolengo 
moderno, sin que ello quiera decir que fuera desconocida por 
los filósofos antiguos y los medievales. Pero éstos preferían 
considerar al ser psíquico o mental como inserto en el material 
o fisiológico, que es como de hecho se ofrece en los animales 
y hasta en el hombre, individual o social, dejando a un lado 
la consideración de las «formas separadas», cuales son las angé- 
licas o las almas humanas desencarnadas. Ahora bien, dentro 
de cada uno de estos órdenes del ser cabe registrar contigúi- 
dades y semejanzas, y entre el ser material y el ser mental no 
se da sólo dicha relación (al fin y al cabo de contigiidad) de 
inserción de la conciencia en un organismo, sino también una 
profunda afinidad o semejanza—aunque no de identidad, sino 
de proporcionalidad—, que se presta a que cada uno de ellos sea 
interpretado en conceptos y términos del otro: de ahí nuevas 
modalidades de la analogía que enriquecen ilimitadamente el 
lenguaje figurado. Cuando se confrontan ambos órdenes de se- 
res materiales y mentales entre sí, se puede extraer de ellos 
la noción común de ser, que al proyectarse sobre aquéllos da 
lugar a nuevos procesos analógicos y nuevas figuras retóricas. 
Según eso, habrá analogías puramente cosmológicas, de carác- 
ter físico o fisiológico o de relación entre ambos; puramente 
psicológicas (incluyendo en ellas las sociológicas), y mixtas, o 
sea de relación psicofísica y psicofisiológica; por encima de 
ellas se darán las ontológicas propiamente dichas, y aun más 
por encima las teológicas, referentes, no al ser en abstracto, 
sino al Ser por excelencia, Dios. Adviértase bien que todas estas 
analogías derivadas de los modos esenciales del ser—reducidos 
a lo físico y lo psíquico—, y que, por ende, hemos llamado de 
contenido material, no se añaden a las puramente formales o 
categoriales definidas en el apartado anterior, sino que las con- 
cretan refiriéndolas a seres determinados, condición que no 
reúnen. las abstracciones categoriales. 

Según esto, no hay lugar a intentar una doble clasificación 
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de las analogías, la una por categorías formales y la otra por 
contenidos materiales, sino agruparlas bajo las dos grandes 
clases de analogías por contigiiidad y por semejanza, intrínse- 
cas y extrínsecas, señalando luego las de tipo físico, psicológico 
u ontológico que dentro de cada una de aquéllas se den. 

B) Finalmente, hemos de hacer notar que la designación 
de un ser por otro en el lenguaje no se hace sólo en razón de la 
conexión de contigúidad o semejanza, advertida entre ellos 
como objetos por un sujeto que los considera. Más de una vez, 
los términos denominativos de un objeto se inspiran, no en una 
relación inter-objetiva, sino más bien objetivo-subjetiva, rela- 
ción que es proyectada por el sujeto sobre el objeto como si 
fuera una propiedad suya. Acaso podrían llamarse lógicas las 
analogías en cuestión, que, con ser las menos, constituyen un 
grupo irreductible a todo otro, y así lo habremos de tener en 
cuenta en nuestra exposición. 

Vamos, pues, a iniciarla por este grupo, siguiendo luego con 
el estudio de las analogías por contigiiidad y por semejanza, con 
su subdivisión en intrínsecas y extrínsecas, y señalando en la 
ejemplificación las que se refieren a seres materiales o menta- 
les, o de relación de unos a otros, y al ser en general. 

Pero antes vamos a decir algo relativo a la composición de 
las palabras, que nos dará en muchas ocasiones la pauta para 
desentrañar su sentido tantas veces analógico. En rigor, se 
suele llamar compuesta a la palabra que consta de varias 
radicales, cada una de las cuales tiene su sentido, y contribuye 
a su modo al de la composición. Esta se hace a base de una 
palabra común a varias (carní-voro, herbí-voro) o de varias 
unidas entre sí, que sean sustantivos (boca-calle), adjetivos 
(agri-dulce), sustantivo y adjetivo (magn-ánimo) o verbo y sus- 
tantivo (mortí-fero, corta-plumas). Pero, en un sentido más 
amplio, se da también la composición verbal—mejor llamada 
derivación—entre una raíz sencilla e inicial y el prefijo o sufijo 
que la precede o sigue fundiéndose con ella, 

Los prefijos modifican sensiblemente la significación de las 
raíces a que afectan. Como todos tienen un sentido originaria- 
mente material, su aplicación a la terminología de realidades 
mentales constituye una fuente ubérrima de lenguaje figurado 
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y de conceptuación analógica. Merece la pena de que nos de- 
tengamos un tanto en su estudio. a) Las categorías espuciales 
de tipo estático se designan acertadamente con prefijos como 
extra (extra-ordinario) o intra (intra-muros) o inter (inter-va- 
lo) y ultra (ultra-montano), en el sentido de la lateralidad; 
pre (pre-liminar) y post (post-data) o ante (ante-sala) y retro 
(retro-spectivo), en el de anterioridad o posterioridad; sobre o 
super (sobre-natural, super-ficie) o sub (sub-ordinado), subter 
(subter-fugio) y sus (sus-penso), en el de la superioridad o in- 
ferioridad; y com (com-padecer), preter (preter-ición), yuxta 
(yuxtapuesto), circum (circuns-crito) y ambi (ambi-giedad), en 
el de la situación alrededor de algo. b) Significan más bien el 
dinamismo local y, por ende, también la categoría de tiempo, 
además de algunos de los anteriores—como pre-destinar o pos- 
tergar, ante-ceder o retro-ceder—, los prefijos ex e in (ex-pirar 
e in-spirar), per (per-donar), trans (trans-gresión), de (de-cep- 
ción o des (des-figurar) y di (di-solver) o dis (dis-traer), re 
(re-numerar), contra (contra-dicción) o in en el sentido de ne- 
gación (in-mortal). c) Hay algunos prefijos de significación que 
pudiera llamarse tendencial, más que de movimiento actual, 
cuales pro (pro-crear), anti (anti-espasmódico), ad (ad-aptar) 
o'“1 (a-frontar) y ab (ab-orrecer) o a (a-versión), ob (ob-jeción) 
y o (o-currencia), se (se-parar). 

Los sufijos reflejan sentidos de mayor amplitud tocante a 
las categorías ontológicas arriba mencionadas. Así, los hay de 
significación a) entitativa: a”) ya sea de constitución intrínseca 
del ser en su aspecto material (calizo) o formal (cultura); cuan- 
titativo cardinal (tercio, doble) u ordinal (tercero); aumenta- 
tivo (personaje) o diminutivo (panecillo); de capacidad conti- 
nua (carretada) o de colección discreta (arboleda) o de dura- 
ción (reinado); o bien, cualitativo (seriedad, familiar) e in- 
tensivo (pensativo), o de posesión o pertenencia (barbudo); 
b”) ya sea de extrínseca situación espacial (rinconera) o tempo- 
ral (diario) o de procedencia (alterno), o bien de semejanza 
(rojizo, sedoso); b) operativa, de causalidad agente (conductor) 
o paciente (encerrado); profesional (doctor, médico, practican- 
te), instrumental (tenedor); de potencialidad activa (nutritivo) 
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o pasiva (combustible), de tendencialidad (enfermizo) o habitua- 
lidad (andarín). E 

Un grupo de especial interés lo constituyen las familias de 
palabras derivadas de una misma raíz en dos direcciones, liga- 
das entre sí con un vínculo analógico, por lo demás, más o me- 
nos remoto; con frecuencia, de tales familias fraternas de pa- 
labras la una nutre, sobre todo, el vocabulario popular, en 
tanto que la otra es más propia de un ambiente cultivado. El 
tronco común es a veces un sustantivo—verbigracia, la palabra 
que ha dado lugar a lucir, lúcido, dilucidar, por un lado (de 
lux, cis) y a luminoso, alumbrar, iluminar, por otro (de lumen, 
nis)—y otras un adjetivo; así, de «doble» vienen doblez y des- 
doblar, por un lado, y duplicación y duplicidad por otro. Tam- 
bien se advierte el mismo proceso en los verbos, de cuyo infini- 
tivo y supino latino derivan líneas de palabras distintas—como 
aferente y ablación, frágil y fractura, dócil y docto—y en los 
participios de sentidos distintos dentro de una estructura pa- 
recida: abstraído y abstracto, confundido y confuso, torcido y 
tuerto. 


ANALOGIAS OBJETIVO-SUBJETIVAS 
(LÓGICAS) 


El tema de la analogía del ser así formulado no se hace bas- 
tante cargo del desdoblamiento de tal ser en «objeto-sujeto», 
desdoblamiento que, no obstante, constituye como el eje de toda 
la filosofía moderna. Todo ser creado, en efecto, o es un objeto 
actual o potencial para un sujeto, o es un sujeto asimismo ac- 
tual o potencial para un objeto; advirtiendo que, en el caso de 
ser sujeto, puede ser también objeto para otro sujeto y hasta 
para sí mismo; pero aun entonces habrá que distinguir como 
irreductibles su función de ser-objeto y de ser-sujeto, no pu- 
diendo ser objeto en cuanto actúa como sujeto, ni viceversa. 

Pues bien, es curioso registrar en el lenguaje una serie de 
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denominaciones con que se designan los seres-objeto como ta- 
les, no propiamente por su contenido intrínseco, o analógica- 
mente por sus relaciones inter-objetivas, sino por su relación 
objetivo-subjetiva, o sea por la impresión que tal objeto produ- 
ce o está llamado a producir en el sujeto o a recibir de él; de- 
signación que, por lo mismo, es de carácter analógico, pero de 
una analogía sui géneris, que no es estrictamente ni de conti- 
gúidad ni de semejanza, ambas confinadas al ámbito de las re- 
laciones inter-objetivas o inter-subjetivas, si bien tiene con és- 
tas alguna afinidad. Daremos algunos ejemplos de tales deno- 
minaciones, por lo demás no muy numerosas, pero muy signi- 
ficativas, de este tipo de analogía. 

Ya las.mismas expresiones «objeto» y «sujeto» resultan ana- 
légicas: su etimología sugiere el movimiento de algo (objeto) 
hacia alguien (sujeto), o viceversa; de tal modo, que la idea o 
imagen de este dinamismo, originariamente material, se halla 
como implicada en toda definición. o discusión acerca de este 
tema fundamental en Filosofía. Y la relación objetivo-subjetiva . 
es en ella interpretada analógicamente con la doble analogía 
de contigúidad (impresión del objeto sobre el sujeto) y de seme- 
janza (asimilación del objeto por el sujeto), pareja a la que se 
da en los mismos objetos o sujetos que se impresionan o asi- 
milan entre sí. 

_La posición en la que, a los efectos de su mutua relación, se 
sitúan el objeto y el sujeto en el espacio y en el tiempo, es 
también susceptible de resentirse de simbolismo. No lo hay en 
decir que un objeto está situado «arriba» o «abajo» y «atrás» 
o «delante», a la «derecha» o a la «izquierda», en el espacio, o 
que es «presente», «pasado» o «futuro», en el tiempo, siempre 
que en estas expresiones se tenga en cuenta su sentido esen- 
cialmente relativo, es decir, de relación de un objeto a un 
sujeto situado en un punto del espacio y en un momento del 
tiempo. Pero cuando ello se olvida, como es frecuente, y se atri- 
buye totalmente al objeto la condición significada por aquellas 
palabras, esto les da un sentido analógico al proyectarse to- 
talmente sobre el objeto dicha condición de espacialidad o 
temporalidad, y se llega a suponer que un objeto está «en sí» 
arriba o abajo, o es «en sí» pasado o futuro. 
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Ahora bien, lo primero que se ofrece en un objeto al sujeto 
es su cantidad y calidad, que muchas veces no se designan por 
lo que son en sí (designación propia), sino por la posibilidad e 
imposibilidad de su percepción por parte del sujeto (designa- 
ción analógica). Así, en orden a la cantidad de un objeto mi- 
núsculo se dirá que es «sordo» al.oído (un ruido «sordo»), «invisi- 
ble» a la vista, «impalpable» al tacto, «imperceptible» por todos 
los sentidos; como de un objeto mayúsculo que es «inconmen- 
surable» o «imponderable»; una cantidad intermedia será de- 
terminada como «considerable», o sea como digna de conside- 
ración por parte de un sujeto. En general, la magnitud de un 
objeto se define como «dimensión», o sea por referencia a su 
medida por un sujeto, y la simplicidad por su «indivisibilidad» 
o «individualidad», o sea la imposibilidad de ser vista como 
doble. En cuanto a la calidad, es también a menudo designada 
por el hecho de su «calificación» por parte del sujeto, que para 
significar un objeto excelente dice que es «incomparable», y 
de otro rematadamente malo se contenta con decir que es «in- 
calificable», así como de un acto que es «vergonzoso» o «im- 
perdenable», cuando no «insoportable» o «intolerable», y para 
ponderar su bondad, que es «exquisito», o sea buscado por el 
sujeto con verdadero afán. Las palabras «espectáculo», «espe- 
jo», «espectro», «prospecto» (de spicere) y «di-vidido» (de vide- 
re), representan un objeto en sí, pero como un mero «punto de 
vista» O término para el sujeto; al paso que otras lo definen 
en razón de darse a conocer («nota»), de enseñar («documento», 
de docere), de amonestar o advertir («monumento», «monstruo», 
de monere), o de recordar (un «recuerdo») al sujeto en cuestión. 

El sujeto, frente al objeto conocido, se halla más o menos 
«seguro» (es decir, «sin cuidado», sine cur1) y «cierto» respecto 
de él; pero no se contentará con decir «estoy seguro o cierto 
de eso», sino «esto es seguro o es cierto», proyectando sobre el 
propio objeto su condición subjetiva de seguridad y de certe- 
za. Del mismo modo hablará de una «situación próspera», es 
decir, que responde a lo esperado y es, por ende, satisfactoria 
para el sujeto; todo lo contrario de una situación «desespera- 
da». Como la certeza, también la probabilidad y la duda son 
proyectadas sobre el objeto, y una de las fórmulas más corrien- 
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tes de los partes de guerra, hoy tan en boga, es contar los avio- 
nes caídos como «ciertos», «probables», «dudosos», cuando, pro- 
piamente hablando, los aviones en sí habrán caído o no, y aque- 
lla gradación no tiene sentido sino en relación con los obser- 
vadores de dicha caída. 

Más propiamente que la certeza, se atribuye al objeto la 
«verdad», aunque tampoco puede hallarse de ella totalmente 
ausente el sujeto, bien se la haga consistir en la conformidad 
entre un objeto real y el ideal (verdad ontológica), o entre lo que 
el sujeto afirma o niega del objeto y lo que debe objetivamen- 
te afirmarse o negarse (verdad lógica y psicológica). Lo contra- 
rio de la verdad es la «falsedad», y así se llama también «fal- 
sos» O «falsificados» a los objetos, no porque en sí lo sean (cada 
cosa es lo que es y, por ende, es verdadera), sino porque por su 
parecido con los propiamente llamados con tal o cual nombre 
inducen a error al sujeto. El «error», a su vez, se define a veces 
en términos puramente subjetivos: lo «inconcebible», «inimagi- 
nable», «increíble», «inadmisible». 

Pero el sujeto frente a sus objetos no se contenta con cono- 
cerlos, ni siquiera con estimarlos, como cuando se dice de algo 
que es «curioso» o «interesante» por el cuidado o interés que 
despierta. Ellos producen sobre él una impresión o emoción que 
se proyecta también sobre el objeto calificado, por ende, de «ad- 
mirable» o de «terrible» y aun de «formidable», palabra que 
empezó significando el terror y ha acabado como término de 
admiración. No se olvide que un hecho sobrenatural se llama 
«milagroso» (de miraculum) por la admiración que produce en 
su espectador. Hasta del tiempo se suele decir que está «ale- 
gre» o «triste», según nos pongamos ante él. Análogamente a 
esta proyección de lo subjetivo en lo objetivo se define la con- 
dición de un sujeto por otro como de ser «amable» u «odioso», 
«simpático» o «antipático», por los sentimientos que en éste des- 
pierta aquél con su trato. A la emoción sigue su expresión con 
palabras como «plausible» o «deplorable» y «lamentable», «ape- 
tecible» o «aborrecible», cuando no «risible» o «ridículo», o bien 
«risueño», como se dice, verbigracia, de un paisaje. La valía 
del objeto es también representada en relación con el lenguaje 
como incapaz de significarla por su excelencia—algo «inefable», 
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«indecible»—, cuando no es el objeto indigno de ser significado 
en forma alguna—«nefasto», «nefando», «abominable»—y aun 
de ser oído: «absurdo». La condición de «insigne» se deriva 
también de la relación del objeto con su signo lingúístico, como 
ia de «ignominioso», o sea que no tiene nombre, después de 
todo, impuesto por el sujeto. 

Ni tampoco se limita el sujeto frente a sus objetos a signifi- 
carlos y expresar la emoción que le producen, sino que hace algo 
sobre ellos. Lo menos que puede hacer es algo para percibirlos, 
y ello se proyecta también en el objeto. Así, verbigracia, recien- 
temente ha tenido éxito la denominación de «guiños», aplicada 
a las sucesivas interrupciones de la luz discontinua de un faro, 
parecidas a las que sufre la continua cuando guiña el sujeto 
que la contempla. De la percepción se pasa a la actuación sobre 
las cosas, por donde un libro es llamado «manual», por ser ma- 
nejable; un paisaje «pintoresco», porque invita a la pintura; un 
alimento «manjar», porque se presta a ser manducado o comi- 
do, y una empresa económica un «negocio», esto es, un «no- 
ocio». En general, tal actividad práctica del sujeto sobre el 
objeto se llama «artificial», y el objeto resultante o producto de 
ella, «artefacto», para distinguirlo del natural que se brinda 
en el conocimiento a la actividad puramente teórica, especulati- 
va o contemplativa. 

Pero aun dentro de esta actitud, para la doctrina filosófica 
conocida con el nombre de idealismo, el sujeto hace algo más que 
recibir pasivamente la impresión del objeto. Aun sin llegar a 
un idealismo radical—para el cual el objeto ni siquiera existe 
independientemente del sujeto, sino que es, si no producido, 
«proyectado» por él—, se admite por los idealistas más modera- 
dos que el sujeto elabora o transfigura más o menos el modo de 
ser del objeto, presentándoselo no como es «en sí», sino como le 
aparece con la modalidad recibida del sujeto, que ora le reviste 
de sus cualidades y aun de la cantidad, ora le informa del es- 
pacio y del tiempo y de las categorías en las que es pensado. 
Pero es evidente que, al suponerse semejante transfiguración 
del objeto por el sujeto, se la define análogamente a como tiene 
lugar la transformación de unos objetos por otros, o la de todos 
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ellos por el sujeto en su actividad de «producción» llamada 
«práctica». 

Ahora bien, esta apelación a la analogía en la interpreta- 
ción trascendente del conocimiento no es exclusiva del idealis- 
mo; también el realismo se vale de ella al suponer la perfecta 
«conformidad» o «adecuación» del objeto con el sujeto, y hacer 
estribar en ella la «verdad», tomándola de la que se da en el 
mundo mismo de los objetos, entre los que se hallan en razón 
de original y reproducción fotográfica o plástica; así, un retra- 
to es tanto más «verdadero» cuanto más se parece a su ori- 
ginal. De esa manera, la verdad, concebida primero como una 
conformidad entre dos partes de nuestra experiencia, sirve para 
definir la de toda ella con el más allá de ella; la del mundo tal 
coma «nos aparece» con el mundo tal como «es en sí», 


II 
ANALOGIAS INTEROBJETIVAS 
(ONTOLÓGICAS) 


Vamos a abordar ya el filón más fecundo de nuestro tema, 
penetrando en el enmarañado campo de las analogías que nos 
brindan los seres a base de una doble relación: la de contigii- 
dad y la de semejanza, todas ellas ilustradas mediante el len- 
guaje figurado que las expresa. Es de advertir, desde luego, que 
el vocabulario lingúístico no se diferencia rigurosamente por 
sus sentidos; no sólo una misma palabra los tiene a la vez pro- 
pios y figurados, sino que se presta a revestir figuras variadas 
2 base de varios simbolismos, ora de contigúidad, ora de 
semejanza, ora de una y de otra. Por eso no es de extrañar 
que los ejemplos con que habremos de nutrir las diversas cate- 
gorías semánticas ofrezcan casos en que se den analogías de 
diverso estilo, mostrándose una misma palabra revestida de 
multiforme significación. 

Pero antes de entrar a recorrer el lenguaje figurado que 
traduce la analogía del ser por designación indirecta de uno 
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por otro que le es afín, procede hacerse bien cargo de la signi- 
ficación del lenguaje propio, traductor directo de las categorías 
del ser. Lo3 filósofos se han aplicado, con vario criterio y fortu- 
na, a hacer una clasificación de estas categorías; y los filólogos 
han calcado en ellas los llamados «diccionarios ideológicos», en 
que se dan las palabras, no por el arbitrario orden alfabético, 
sino por el que de sí demandan las ideas significadas. Como el 
probiema se presta a diversas soluciones, no pretendo, por mi 
parte, imponer la mía, pero tampoco hurtarla a la considera-- 
ción del lector, ya que se halla latente en cuanto vamos a decir, 
y el hacerlo desde ahora patente puede facilitar la compren- 
sión de todo el tema. 


La primera y capital división del vocabulario será en el de 
palabras significativas de seres o realidades (idealizadas tratán- 
dese de nombres comunes) que constituyen el lenguaje positi- 
vo, y palabras significativas de valores, que dan lugar al len- 
guaje estimativo. Como pienso dedicar a este último un estudio 
aparte, me limitaré aquí a exponer un criterio de clasificación 
de aquél. Este criterio se basa en la distinta condición de tales 
seres, según tengan la función de seres-sujetos, de seres-actos 
o de seres-objetos, o que, prescindiendo de tales formaciones, 
se ccnsidere en ellos el ser en general. Así, tendremos 1) un 
vocabulario antropológico, referente al sujeto-hombre y a su 
actividad; 2) un vocabulario cosmológico de los objetos del 
mundo físico, y 3) un vocabulario ontológico que abstrae de los 
primeros lo que tienen de común. Vamos a analizarlos some- 
ramente. 


A) El vocabulario antropológico: a) registra ante todo las 
palabras significativas del sujeto humano individual y social, 
jurídico y político, con sus variedades raciales y variaciones 
cronológicas (edades), en su doble aspecto anatomofisiológico y 
psicológico, normal y anormal o patológico. El mundo de los 
sujetos sobrenaturales entra aquí cuando son concebidos por 
antropomorfismo, al modo de los naturales; b) siguen a estas 
denominaciones las de la actividad humana, considerada: 1) ante 
todo, en su forma mental, con su nota genérica de pura acti- 
vidad, espontánea o voluntaria, y la variedad específica de sus 
funciones y la cronológica de sus operaciones o procesos, que 
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terminan en productos mentales, individuales, sociales o imper- 
sonales; 2) después, en su forma locomotriz o muscular, al ser- 
vicio de las funciones: 1”) de equilibrio y traslación; 2”) de nu- 
trición, reproducción y defensa; 3”) de relación perceptiva o 
productiva, de cosas o de signos, en orden al mundo físico o 
social, o bien al mundo sobrenatural (religioso). Toda esta ac- 
tividad, socialmente organizada, da lugar a las profesiones que 
tienen su vocabulario correspondiente, así como las relaciones 
jurídicas tienen el suyo. 

B) El vocabulario cosmológico se refiere: a) a los objetos de 
la Ncturaleza o mundo exterior del hombre. En ella se dan: 
1) la cantidad y las cualidades sensibles mecánicas y físicas, como 
propiedades de la corporeidad química y vital, con vida pura- 
mente vegetativa o animal; 2) la variedad de cuerpos químicos 
y de tipos biológicos, vegetales y animales, que se registran en 
sus respectivas clasificaciones; 3) el conjunto de tales seres, es- 
pecialmente distribuídos en la llamada Naturaleza, con las 
modalidades constitutivas de los accidentes geográficos y me- 
tereológicos y las consiguientes a los movimientos siderales. To- 
dos estos objetos naturales se brindan a la percepción del hom- 
bre, que los designa con sus nombres correspondientes; b) Pero 
tamb:én los tienen los productos artificiales de la industria hu- 
mana, sean cosas o signos o instrumentos para producirlos me- 
diante la técnica o manejo de los mismos. Unos y otros, obje- 
tos y productos, pueden ser muebles e inmuebles, y ello servir 
de bese a un vocabulario peculiar. 

C) Finalmente, el vocabulario ontológico se constituye por 
abstracción de los anteriores y comprende aproximadamente las 
palabras significativas de las categorías fundamentales del ser 
en la filosofía aristotélica-escolástica. a) Ante todo, lo substan- 
cial y lo accidental, cuantitativo y cualitativo, estático o diná- 
mico, entitativo u operativo, material o formal, agente o pa- 
ciente, potencial, actual y habitual. Estos modos de ser inte- 
riores a cada ser o exteriores a él dan lugar a las relaciones, 
que también se significan como tales. Es de advertir que estos 
modos abstractos de ser, además de tener su vocabulario pecu- 
liar, se reflejan en el de los modos concretamente antropológi- 
cos o cosmológicos anteriormente mencionados. b) Todos los se- 
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res nos aparecen situados en el Espacio y duraderos en el Tiem- 
po, ya estática, ya dinámicamente, lo que, con las relaciones 
consiguientes, da lugar a denominaciones propias de estas nue- 
vas categorías. c) Por encima de los seres visibles se halla Dios, 
como Ser supremo, no incluído en categoría alguna, y, por ende, 
en cicrto sentido, innominable e inefable; pero que, a nuestro 
modo, denominaríamos con el vocabulario teológico. 

El orden de la anterior clasificación del vocabulario es más 
bien de carácter sistemático. Si se prefiere el genético, se nos 
ofrece: 1) el vocabulario cosmológico de los objetos naturales; 
2) el vocabulario antropológico de la uctividad humana, ante 
todo corporal perceptiva y productiva, y luego mental, y, con- 
siguientemente, de la subjetividad, una y otra consideradas pol 
reflexión; 3) el vocabulario cosmológico de los productos arti- 
ficiales consiguientes a dicha actividad productiva; 4) el voca- 
bulario ontológico, fruto de una suprema abstracción. 


I.—ANALOGÍAS DE CONTIGUIDAD. 


La palabra «contigilidad» es un poco vaga; significa amplia- 
mente la proximidad de los seres, por lo demás semejantes o di- 
ferentes, homogéneos o heterogéneos entre sí, en el espacio o en 
el tiempo. La contigúidad en el espacio es de tipo más bien 
estático y entitativo, al paso que la contigúidad en el tiempo 
es más bien dinámica y operativa; cabe también enlazar ambos 
puntos de vista en una contigúidad mixta de ser y de hacer. 

Por otra parte, todo ser y aun todo hacer ofrece, ya en el 
espacio, ya en el tiempo, una doble perspectiva: la interior 
y la exterior a sí mismo, y con ello, una doble contigilidad, la 
intrínseca y la extrínseca. Para comprender esta perspectiva, 
es necesario tener en cuenta que la unidad interna de un ser pue- 
de revestir un carácter necesario o esencial, o bien contingente y 
accidental; desde luego, esta unidad más relajada que la ante- 
rior. Fuera de ella se halla la inclusión de tal ser en un ambiente 
o continente espacial o temporal, que es la que da lugar a la 
analogía extrínseca propiamente dicha. 


Todos estos puntos de vista irán atlarándose en los apartados 
subsiguientes. 
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A) DE CONTIGUIDAD INTRÍNSECA. 
a) En el aspecto estático o entitativo del ser. 


A) Designación del todo por una de sus partes.—Vulgarmen- 
te hablando, por la palabra «parte» se suele entender las llama- 
das «cuantitativas». Pero los escolásticos, con una amplia visión 
de la realidad, distinguieron en ella las partes esenciales o cua- 
litativas y las integrantes o cuantitativas, y aun pudiéramos 
subdistinguir en estas últimas las puramente «integrantes» u 
homogéneas—verbigracia: las partículas de una masa de ha- 
rina—y, las «integrales» o heterogéneas en una determinada 
cantidad; así, las partes de que consta un paisaje o un orga- 
nismo. Con esta distinción se halla en estrecha relación la de 
la materia y la forma, también de abolengo escolástico, advir- 
tiendo que la materia era por ellos considerada como raíz de lo 
cuantitativo, al paso que la forma lo es Ge lo cualitativo de un 
ser. Tuío ello tiene su adecuada expresión en el lenguaje figu- 
rado. 

Registremos, ante todo, la distinción entre la materia y la 
forma como partes esenciales de un ser. Hay denominaciones en 
las que la totalidad del ser es designada sólo por su aspecto 
material o por su aspecto formal. Por el aspecto material: una 
«lápida» se señala por ser una «piedra», aunque lo más impor- 
tante de ella sea la inscripción; una «medalla», por ser de «me- 
tal», con olvido de su imagen; una «carta», por ser de «cartón», 
cualquiera que sea su contenido; el «papel» de un actor en una 
comedia es, ante todo, espiritual, pero toma su nombre de la 
materialidad en que su cometido se halla impreso. En otras de- 
nominaciones, en cambio, prevalece lo formal sobre lo material; 
así, de una población se dice que tiene tantas «almas», aunque 
lo que constituye su densidad sean más bien sus respectivos 
cuerpos. A veces, la forma en cuestión es la llamada más popular- 
mente así, o sea la espacial: de ahí palabras como «cañón» (de 
caña), «escuadra» y «escuadrón» (de cuadro), «orbe» y «circo», 
por su redondez, y no faltan palabras en las que se subraya ex- 
presamente esta significación formal: escritura «cuneiforme» 
(de cuña). 
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Veamos ahora dos series de denominaciones significativas 
de la totalidad de un ser por sus propiedades parciales, ora cuan- 
titativas, ora cualitativas. 

De las cuantitativas se ofrecen numerosos ejemplos a lo lar- ' 
go de toda la serie de la numeración. Así, con la palabra «uni- 
dad» se designan tan pronto organismos militares como vagones 
de ferrocarril. El número ordinal «primero» ha dado lugar a 
«primitivo», «primado», «primario», «primordial», «primicias», 
«primor», de tan distinta signficación de contenido. Del número 
«dos», han salido las palabras «dúo», «medio», «media»; del 
«tres», el «tercio», el «trío», el «triduo» y el «terceto»; del 
«cuatro», el «cuarto» (habitación), el «cuartel», el «cuarteto», 
el «cuadro» y la «cuadrilla»; del «cinco», el «quinto» (sol- 
dado) y el «quinteto»; del «seis», el «sexteto» y el «sextante»; 
del «siete», la «semana»; del «ocho», la «octava» (musical); 
del «nueve», la «novena» (piadosa); del «diez», el «décimo» (de 
lotería), el «diezmo» (eclesiástico), el «decano» (de una corpo- 
ración) y hasta el «dinero» (de denarius). El «once» es un equipo 
de foot-ball; la «cuarentena», un período de observación sa- 
nitaria, como la «cuaresma» de observancia ascética; el «mi- 
llonario», un hombre muy rico. 

El punto de vista cualitativo, de una cualidad determinada, 
ha inspirado también muchas denominaciones de la totalidad 
de un ser. Así, la cualidad del color destaca en palabras como 
«álbum» y «alba» (de albo, blanco), «cloro» (amarillo), «cianhí- 
drico» (azul), «argentino» (de argos, blanco), «ictericia» (ama- 
rillo). La idea de fuerza se refleja en nombres como «virtud», 
«virilidad», «firmamento» y «fortaleza» (edificio), y su nega- 
ción en «enfermedad» (falta de firmeza). Son también cualita- 
tivas expresiones como «infante» (el que no habla), «vocal» (el 
que tiene voz), «mueble» (lo que puede moverse), «cadáver» (de 
cadere, lo que se cae). Tales designaciones son frecuentes en la 
terminología descriptiva de la Historia Natural; así, «paquider- 
mo» es un animal de piel dura; «molusco», de estructura mue- 
lle; «esqueleto» equivale a cosa seca; «ozono», a maloliente; 
«miasma» es lo manchado, y «amianto» lo no manchado y 
perfectamente blanco. 

La integridad de un ser enlaza la cantidad con la cualidau, 
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y Significa una pluralidad de partes heterogéneas entre sí. Pues 
bien: es fácil advertir la frecuencia con que se adopta una de 
ellas para significar el todo. Así, por ejemplo, por «cabeza» de 
ganado se entiende todo su cuerpo; por «catedral», todo el 
templo, en que va incluída la cátedra sagrada; por «funicular», 
todo el ascensor, cuyo sostén es el funus o cable; por «vapor», 
todo buque que lo utiliza; por «acorazado», el buque que lo está 
para su defensa; por «atmósfera», todo el ambiente lleno de 
aire; por «hogar», toda la casa, en cuya cocina se halla el fue- 
go; por «calendario», el índice, no sólo de las calendas, sino de 
todo el año; por «protocolo», la totalidad de un manuscrito o 
expediente, y no sólo la (indicada por su etimología) primera 
hoja del mismo, a la que se solía pegar con cola otra para que no 
se deteriorara. En Historia Natural, un «proboscídeo es un ani- 
mal dotado de trompa; un «lepidóptero», el que tiene las alas 
cubiertas de escamas; un «coleóptero», el que las tiene ence- 
rradas en una especie de estuche; una «granada», determinada 
fruta llena de granos, etc. En lo social y lo político se habla a 
menudo de la nación y en su nombre, por el jefe de la misma 
o los representantes de su mayoría, según viva bajo un régimen 
autoritario o democrático, simbolizando así el todo por la parte, 
ya que rara vez se da la «unanimidad» nacional. Es curioso 
notar cómo la referencia al todo a través de sus partes inte- 
grantes reviste a veces forma plural; así, «bíceps» señala un 
dualismo de cabezas; «bípedo», de pies; «bisectriz», de secto- 
res; «bifurcación», de horca; «bilateral», de lados; «bicornio», 
de cuernos; «balance», de lanzas con sus platillos. El número 
tres señala esta pluralidad en «tridente», «trivial» (tres cami- 
nos) y «triunviro»; el número cuatro, en «cuadrumano»; el cin- 
co, en «pentápolis». Se llaman «gemelos» las parejas igualmente 
de niños, de botones o de lentes. 

B) Designación de una parte por otr1.—En todos los ejem- 
plos anteriores, la analogía consiste en referirse a la totalidad 
del ser a través de una de sus partes o elementos constitutivos, 
material o formal, cuantitativo o cualitativo. En los que van a 
seguir es dado advertir que esta referencia tiene lugar de una 
parte a otra, y a través de ella a la totalidad del ser. Seguire- 
mos en su exposición el mismo orden antes adoptado. 
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a) Materia y forma.—Como designación de la materia por 
la forma, el ejemplo más elocuente es el del «Cosmos», palabra 
que originariamente significaba orden, belleza, y ha venido a 
expresar la masa total del mundo. Análogamente, la palabra 
«diploma» significa algo doblado, y, finalmente, la materialidad 
del documento que adopta esta forma. Inversamente, se designa 
algo formal a través de lo material en expresiones como fórmula 
«lapidaria» y orador «plúmbeo»; la misma palabra «madera» 
viene de «materia». 

b) Cualidad y cantidad. Este grupo es más complicado. 

1) Se dan, ante todo, palabras que significan una cantidad 
por otra. Así, «ligero» quiere decir originariamente rápido, ve- 
loz; pero ha venido a significar lo poco pesado, porque lo de tal 
condición se presta de suyo a mayor velocidad. Así también, la 
palabra «término» empezó significando un límite puramente es- 
pacial, pero luego se ha hecho extensiva al temporal. 

2) Más nutrido es el grupo de palabras que significan una 
cualidad por otra de entre las varias que caracterizan a un ser. 
Así, la «nieve» tiene dos propiedades salientes: la de ser «blanca» 
y «fría»; al hablar de «la nieve de los años», se alude indis- 
tintamente a las canas o al menor ardor de la vejez. La palabra 
«Mogístico» tiene una. historia accidentada: significa, sucesiva- 
mente, combustible, una especie de flúido y, finalmente, flema, 
inflamación o hinchazón, ajena ya a la combustión. «Incandes- 
cente» es, ante todo, lo cándido, lo blanco, y ha venido a signi- 
ficar lo ardiente hasta el extremo de ofrecer aquel color. «Bom- 
ba» quiere decir ruido, pero de ahí ha pasado a designar un ob- 
jeto redondeado, aunque no sea explosivo. El «cristal», que 
empieza significando el hielo frío, acaba refiriéndose a su trans- 
parencia, de la que participa también el vidrio. La «rúbrica» 
toma su nombre del rojo de la tinta en que se trazaba; una 
«lámina», del prensado a que se la somete. Semejantes transfe- 
rencias de sentido no se dan sólo en lo material; en lo mental, 
«meticuloso» quiere decir, etimológicamente, miedoso, y luego, 
cuidadoso y detallista, a lo que conduce al miedo; «ratificar» 
es palabra de abolengo intelectual (de reor, ratio), pero que lue- 
go ha derivado a actos de voluntad. Hay casos en los que las 
transferencias se han dado dentro de los órdenes material y men- 
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tal, y entre ellos. Así, la palabra «cruel» viene de «cruor», san- 
gre; la sangre no cuajada es «cruda», de ahí que lo sea tam- 
bién todo tejido orgánico (carne) que no haya pasado por la 
cocción, y que, por lo tanto, está fría; de ahí, finalmente, que se 
hable de un «frío crudo». Pero se llama en rigor «cruel» a toda 
persona que permanece fría ante la sangre derramada y aun 
ante todo dolor cual el que supone a menudo dicha sangre. 

3) Se dan también denominaciones de la cualidad por la 
cantidad. Así, una «copia» es la cualidad de semejanza con un 
original, pero viene de «copia» en el sentido de abundancia (lo 
«copioso»), ya que las copias se prestan de suyo a ser indefini- 
damente reproducidas. «Adecuado» y «perfecto» son expresio- 
nes egtimológicamente cuantitativas (lo igual o lo terminado del 
todo) y, finalmente, cualitativas. «Molesto» viene de «mole», ya 
que las cosas grandes nos resultan a menudo gravosas. De la 
palabra «delgado», de sentido cuantitativo, viene «delicado», que 
ya es cualitativo, por suponerse que las cosas gruesas no pueden 
ser finas—la misma palabra «fina», o cosa que tiene un fin o 
término, viene a significar cualidad—, y aun las palabras «delei- 
te» y «aliciente», de sentido netamente cualitativo. También 
la palabra «cotizar» (de quantum) es de origen cuantitativo, y 
hasta la palabra «duelo» (de dos que se baten), a pesar de su 
actual sentido cualitativo. Las palabras «singular», «raro», «úni- 
co», se dicen muchas veces en sentido cualitativo, por aquello 
de que lo abundante no suele ser de excelente calidad, sino todo 
lo contrario («vulgar», «trivial», «corriente»). Lo «normal», O 
sea lo que sucede de ordinario, es a menudo tomado como sinó- 
nimo de lo «normativo», o sea lo que debe ocurrir. En general, 
puede decirse que la traducción del mundo de las cualidades 
por la cantidad, en la que estriba el llamado «atomismo» y «me- 
canirismo» en Física y Química, no es más que un simbUOlismo 
erigido en teoría científica a favor de la A entre aque- 
llas categorías que acusa la experiencia. 

4) Inversamente, se dan numerosos casos de designación de 
la cantidad por la cualidad. Así, en orden a la cantidad espacial, 
lo «monumental» es lo que amonesta (de monere), pero para 
ello requiere ser grande, y de ahí que venga a ser sinónimo de tal; 
en cambio, «miniatura» es una labor hecha a base de minio, 
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pero por su pequeñez ha venido a significar lo de tal condi- 
ción. Un «fascículo» o «folleto» es un libro de pocas hojas; un 
«complejo», o sea plegado, viene a ser algo de muchas partes. 
Un río «caudaloso» no evoca ya la forma de cola (cauda) que 
le ha dado el nombre, como tampoco un aguacero «formidable» 
la idea de temor que significa esta palabra, sino sólo la de gran- 
deza; ni una cosecha «exuberante» tiene ya nada que ver con 
los pechos (ubera), de los que seguramente no mana como la 
leche. La «peste» designa precisamente una cualidad, y aun una 
mala cualidad, que cuando es frecuente (y siempre ha de pare- 
cer excesiva) da lugar a denominar así toda abundancia, aun la 
de cosas buenas: habrá «peste» de ellas. Lo «vasto» es sinónimo 
de grande, porque así aparece lo «devastado». El «aluvión» y el 
«diluvio» vienen de «lavar», pero significan un gran caudal de 
agua, muy propio para lograr aquel efecto cualitativo. La «mo- 
deración» es condición cuantitativa de nuestros actos, bien que 
su origen (el «modo») sea algo cualitativo. En los partes de 
guerra es frecuente hablar de pérdidas «sangrientas», por decir 
numerosas. En orden a la cantidad temporal, se habla de deli- 
tos «Magrantes» por estar cometiéndose, y de vestidos «flaman- 
tes» por su reciente estreno, que nada tienen ya que ver con la 
idea de fuego o de llama implicada en aquellas palabras; así 
como tampoco con la del rayo la palabra «fulminante», de la 
que se deriva. La palabra «duradero» viene de «duro», condición 
propicia a la permanencia, y la palabra «rancio», de rancidus, 
que significa maloliente por gastado o pasado, de donde viene 
también el «rencor», remanente tras de un agravio, por ventura 
ya desvirtuado. La palabra «rápido» viene de «raptado» o arre- 
batado, lo que ordinariamente tiene lugar con ligereza; como 
también la caída de un hombre al abismo «con la cabeza por 
delante», según se viene a decir con la palabra «precipitado» (de 
prae y caput). Afectan a la cantidad espacial y temporal a la 
vez denominaciones como «ordinario»—de sentido original tan 
cualitativo como el «orden—y «enorme» o «anormal», ambas 
implicando la idea cualitativa de «norma», pero significando la 
primera una cantidad exagerada o simplemente muy grande, y 


la segunda, por el contrario, una cantidad reducida, y ambas 
«fuera de la norma». 
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b) En el aspecto dinámico u operativo del ser. 


A) Designación del todo por una de sus partes.—También 
en la perspectiva dinámica u operativa del ser encontramos 
palabras que significan la totalidad de un proceso causal a tra- 
vés de una de sus partes. Así, la palabra «atender», de suyo, no 
significa sino dirigirse a algo o a alguien, pero también incluye 
a veces el conceder lo pedido; como tampoco «obediencia» sig- 
nifica más que audición (ob-audirée), pero una audición dócil 
a lo mandado. «Conquistar» y «adquirir» expresan etimológica- 
mente la idea de buscar algo (de quaerere), pero incluyen la de 
lograrlo. Una «sesión» es de rigor sólo el acto de sentarse (de 
sedere), pero abarca todo lo que en tal postura se haga, incluso 
desde el asiento «presidencial»; como también un «préstamo» 
es lo que se hace o da a alguien de pie ante él (prae-sto). Cuan- 
do decimos que se ha «desencadenado» una tormenta, aparte 
del símil de suponerla encadenada, nos referimos a todo su 
proceso posterior. «Contingente» es la parte que de algo nos 
toca (de tangere), pero significa el todo de ese algo. «Conniven- 
cia» es el acto de no ver, y, por lo mismo, todo lo que eso 
supone de tácito acuerdo entre dos personas. «Compilar» viene 
de pilare, que significa despojar («pillaje»), pero de ahí tam- 
bién coleccionar lo robado, y aun lo no robado. Una concesión 
«precaria» es la conseguida a fuerza de preces, y, por lo mismo, 
de escasa estabilidad o duración. Tampoco la tiene el «xmomen- 
to» como parte elemental que es del «movimiento», del que de- 
riva. «Proteger» no significa sólo tejer algo ante alguien, sino 
también toda la defensa a que ello se endereza. La «experien- 
cia» es cuanto se pasa para arrostrar un peligro (periculum), 
cuyo fin puede ser la muerte (perire). 

B) Designación de una parte por otra.—Otras veces, de las 
etapas de un proceso dinámico se destaca una significada por 
un nombre, que a la larga viene a referirse a otra etapa o parte 
anterior o posterior del mismo proceso. 

Así, la «jubilación» significa el descanso de un empleo: O 
trabajo a través de la satisfacción o grito de júbilo que provoca; 
la «joya», un objeto precioso por el gozo que produce; el «mar- 
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tirio», el suplicio sufrido como consecuencia del «testimonio» 
o profesión de fe propia del mártir; el mismo «suplicio» no 
significa etimológicamente un castigo, sino la súplica u ora- 
ión que lo precedía; como tampoco el «patíbulo» el instru- 
mento de ejecución, sino donde queda patente el ejecuta- 
to; ni la «penitencia» es sólo la pena impuesta por si o por 
otro, sino también el arepentimiento que debe serle ante- 
rior. La «aquiescencia» significa etimológicamente el «descan- 
so» (quies) consiguiente a una resolución o consentimiento, 
como la «curación» el cuidado (cura) que conduce al término 
de una enfermedad así llamado. El «insulto» es el «asalto» 
provocado por la injuria recibida, y no ésta misma; como la 
«orquesta» entre los griegos era la danza (orchos) acompaña- 
da por la música, y no ésta misma. «Pagar» quiere decir que- 
darse en paz (pacare), como consecuencia de haber saldado una 
deuda, y no el hecho de abonarla. Finalmente, «secretario» 
no quiere decir precisamente el que levanta un acta, sino el que 
guarda el secreto de lo actuado, y el «sigilo» no es el secreto 
mismo, sino el sello que lo custodia. 


Cc) Aspecto mixto de ser y de hacer. 


En este nuevo punto de vista ya sintético y comprensivo del 
ser y del hacer hay lugar a varias agrupaciones de lenguaje 
figurado. Las estudiaremos primero en orden al ser en general 
y luego especialmente al ser humano. 


a') En orden al ser y hacer en general. 


Cuando hablábamos del ser puramente estático o dinámico, 
la palabra «contigúidad» tenía un sentido bastante preciso, que 
procede dilatar al abordar la consideración del ser en su con- 
dición de agente o paciente (capaz de hacer o recibir, pero que 
todavía no hace ni recibe), de acción o pasión entre uno y otro, 
y de efecto consiguiente a tal acción o pasión. 

'A) Designación del agente por la acción, y viceversa.—a) La 
designación del agente por la acción se echa de ver en multitud 
de palabras, tanto referentes a funciones humanas—<«médico», 
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de mederi, curar; «cura», de cuidar; «procurador», de procu- 
rar; «vicario», de «hacer las veces»; «atleta», de combatir; 
«Consejero», de aconsejar—; como también de actuaciones ma- 
teriales: «tren», de entrenar o arrastrar; «vehículo», de mover; 
«utensilio», de usar; «rueda», de rodar; «tinte», de teñir; «cin- 
turón», de ceñir; «ungúento», de ungir; «lámpara», de lucir; 
«imprenta», de imprimir; «prisión», de prender; «visera», de 
visar. Añádanse los muchos sustantivos que terminan con el 
participio de facere, como «lubrificante», y aun sin él se hacen 
con el participio de presente verbal, como «escribiente». A ve- 
ces, tal designación se hace a base, no de todo el proceso, sino 
de una parte de lo que se es capaz de hacer. Así, los «pontí- 
fices» de Roma tenían el cuidado de los puentes, pero no era 
ésta su misión principal; un «jurado» es uno que jura, pero con 
vistas a una función ulterior; una «ambulancia» es un coche 
que se pasea para una misión sanitaria, como una «circular» es 
un documento que circula para dar algo a conocer; el «sombrero» 
es algo que da sombra, pero también preserva la cabeza de otras 
cosas; la «estalactita» es una estructura rocosa que gotea, pero 
tiene también otras características; el «fermento» viene de 
hervir (fervere), pero como síntoma de una acción más profun- 
da ; la «angina» viene de angustia u opresión también de un 
mal ulterior; la «larva» es un animal oculto, pero presto a ma- 
nifestarse en su plenitud. 

b) A esta designación del agente por la acción sigue la de la 
acción “por el agente, principal o instrumental. Así, «navega- 
ción» viene de nave; «sicario», de sica, puñal pequeño; «flauta» 
de flatus, aire; «sinapismo» de sinapis, mostaza; «pecuniario», 
de pecus, ganado, con el que se pagaban las transacciones y aun 
hoy se «gana», como la caza se llama un deporte «cinegético» 
por hacerse con perros (kyon, en griego). El «cálculo» matemá- 
tico se inicia con las piedrecitas así llamadas en latín; la «ca- 
rrera» se hace con un carro, con el que también se «carga»; un 
tratamiento «clínico» se lleva a base de camas (klinos); una 
«mediación», a condición de ponerse en medio de dos conten- 
dientes; de un buen escritor se dice que «maneja bien la plu- 
ma», y si a uno le «dan un palo» no se entiende que le han 


regalado un bastón. 
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c) La contrapartida de la acción se halla en la pasión y la 
del agente en el paciente; entre ambos se integra el proceso 
causal. Por eso no es de extrañar que, al lado de las transfe- 
rencias del agente a la acción, y viceversa, se den en el lenguaje 
las del paciente y la pasión. Así, una «provincia» romana era 
una región que había sido vencida; un «volumen» es algo que 
se deja volver, como «voluta» algo ya vuelto; un «manual» y 
una «manivela» lo que se deja actuar por las manos, como el 
«pedal» por los pies. La «naturaleza» es lo ya nacido, como la 
«nación»; un «ejemplar», lo puesto a la venta (de emere) y, por 
ende, modelo; el «sigilo» es lo sellado, y, por tanto, secreto; la 
«tela», lo tejido; la «página», lo punzado (de pungo); el «don» 
y la «dote», una cosa dada. El «despacho» es un sitio donde se 
expiden los asuntos, como el «conclave» otro donde se encierran 
quienes despachan el de la elección pontificia. Un «impermea- 
ble» es algo que no se puede traspasar, y un «mueble» algo que 
se puede mover; la «mina» se presta a ser minada; el «po- 
taje» (de «poción>») a ser bebido; la «cintura» a ser ceñida; la 
«lanza» a ser lanzada. Un «traje» es lo que se trae, el «sudario» 
se destina a recibir el sudor; el «lavabo» a lavarse en él las 
manos, y el «repertorio» a encontrar en él los objetos. El «preci- 
picio» es un lugar al que se arroja uno «de cabeza»; la «puerta» 
otro al que los romanos portaban el arado para fijar los lími- 
tes de sus ciudades. El «viaje» toma su nombre de la «vía» por 
donde se transita. Finalmente, el «santo», es un hombre san- 
cionado como eminentemente virtuoso. E 

B) Designación de la causa por el efecto, y viceversa.—El 
agente y el paciente integran la causa de todo movimiento, 
que es acción para el primero y pasión para el segundo; su re- 
sultado es el efecto. Con él volvemos a la consideración estática 
del ser, pero impregnada de dinamicidad; así como la causa 
es el ser con vistas al efecto por producir, el efecto es el ser 
con referencia a la causa que lo ha producido. De ahí la posi- 
bilidad—que se ofrece como realidad en el lenguaje—de que 
se designe unas veces la causa por el efecto y otras el efecto 
por la causa. 

La denominación de la causa por el efecto se patentiza en 
palabras como «proletario»—el padre de numerosa prole—o 
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«sombrilla» —un objeto que produce sombra—. De la del efecto 
por la causa y su acción se dan numerosos ejemplos. Una «rui- 
na» es lo que queda tras de haberse arruinado algo; un «tron- 
co», tras de truncado un árbol; un «fragmento», tras de haber- 
se fraccionado algo, cual, verbigracia, la «anfractuosidad» de 
una costa, que también puede ser «abrupta», es decir, rota, 
como una «ruta», llamada así por lo mismo. El «contorno» es 
una superficie que parece torneada o torcida, cual un camino 
«tortuoso», así como el «arco» es una línea que parece que se 
va alejando (de arcere). Las figuras geométricas, por lo general. 
aunque de carácter estático, se prestan a ser designadas por el 
dinamismo «de la «revolución» que las engendra, a veces muy 
explícito, como en «circunflexo», «cóncavo», «convexo» (de veé- 
here) y «obtuso» (de tundere), que también se traduce en «con- 
tuso» y «contusión». Un «bizcocho» es un alimento dos veces 
cocido; un «tipo», algo modelado o fraguado; una «lámina», lo 
laminado; la «prensa», lo salido de ella; un «concierto», un 
certamen armónico; los «parientes» se llaman así por haber 
nacido de un parto común. El «estudio» no es sólo el acto de es- 
tudiar, sino también el fruto del mismo, como la «fama» lo es 
del hablar de alguien y la «jaculatoria» de lanzar por la boca 
alguna expresión emotiva. En general—y el diccionario lo acre- 
dita—, se dan muchas palabras que, con la misma estructura, 
significan a la vez la acción y el efecto de algo; así, «versión» 
no es sólo el acto de verter de un idioma a otro, sino también 
el fondo y la forma de lo vertido. 


b') En orden al ser y hacer humanos. 


En la terminología relativa a los seres vivientes, es fácil 
advertir un simbolismo que todavía sigue siendo de contigúidad, 
si bien entendida en un amplio sentido. No se trata de una con- 
tigúidad espacial o temporal, en la que es dado señalar una 
totalidad con sus partes correlativas, sino de la indisoluble conti- 
giidad entre el órgano y la función, no como partes, sino como 
aspectos del ser viviente, representando ambos la misma rea- 
lidad, pero estáticamente en el órgano y dinámicamente en la 
función: el simbolismo consistirá en designar unas veces el 
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órgano por la función y otras la función por el órgano. Como, 
por otra parte, en la vida humana se dan dos clases esenciales 
de vida—a saber la vida material y la vida mental, irreductibles, 
pero no independientes entre sí, sino, en gran parte, coordina- 
das—, ello se presta a que designaciones de origen material sig- 
nifiquen simbólicamente procesos mentales, y viceversa. Es lo 
que vamos a ver en los apartados subsiguientes. 

Desde luego, se dan denominaciones analógicas y simbólicas 
en el ámbito de la vida puramente material o mental. Así, en 
el de la vida material, el órgano llamado «mandíbula» toma su 
nombre de la función de manducar, y la función llamada «pu- 
ñetazo» del órgano denominado puño; como lo «expeditivo» €s 
lo que se hace fácilmente con los pies, y la «destreza» significa 
esa misma facilidad como propia de la mano diestra o derecha, 
cuya función se llama «manejo». En el orden puramente men- 
tal no hay órganos propiamente dichos, sino facultades, por ra- 
zón de las cuales se denominan sus actos o funciones—como la 
«memoria» por la mente, de la que brota lo recordado—o vice- 
versa, las facultades por sus funciones; como la «imaginación» 
por la imagen que surge de la mente. 

Veamos ahora el amplio campo de las analogías por conti- 
gúidad entre la vida mental o conciencia y la vida material pro- 
pia del organismo, ambas en perfecta correlación que, aunque 
sea impropiamente, puede llamarse de contigúidad. Pero esta 
correlación es doble; por un lado, en efecto, tenemos una con- 
ciencia del organismo; por otro, la conciencia y el organismo 
constituyen un sistema de vida mixta, en el que la vida de 
cada cual condiciona a la otra. Todo ello se refleja maravillosa- 
mente en el lenguaje popular. 

A) La conciencia del organismo reviste dos formas capita- 
les: la cenestesia, o sensibilidad general del mismo, y la cineste- 
sia, o sensibilidad especial de sus actitudes y movimientos muscu- 
lares. En orden a la cenestesia, tenemos, ante todo, el gran dua- 
lismo de la «carne» y el «espíritu», tan magníficamente comen- 
tado por San Pablo, pero no entendiendo la «carne» por lo pu- 
ramente fisiológico, sino por la sensibilidad sui géneris que de 
ella y de sus funciones tenemos y que se contrapone en el len- 
guaje paulino a lo puramente espiritual. La tal sensibilidad es 
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denominada muchas veces por el órgano en que aparentemente 
radica—un amor «entrañable»; la «sofocación» o sequedad de 
las fauces; la «crueldad» o sangre fría, sobre todo ante la san- 
gre derramada—, y otras veces se designa el órgano por la sen- 
sibilidad a él aneja: la «angina», por la angustia u opresión con 
que se traduce. En cuanto a la cinestesia, su sensibilidad pecu- 
liar es la «tensión» muscular y articular, que se significa or- 
gánicamente en el «tendón» y se refleja en la actividad ya pu- 
ramente mental de la «atención» en general, acompañada de 
la «tensión» muscular u orgánica hacia algún objeto. 

B) Cuando se habla de conciencia y organismo, se significa, 
desde luego, algo mixto de una y otro, pero no como en el caso 
anterior, en el sentido de que el organismo sea como el objeto * 
de la conciencia—objeto, desde luego, interior a ella, en con- 
traposición a los objetos exteriores de la Naturaleza física—, 
sino en el de que la conciencia y el organismo, sin confundirse 
ni fundirse en sus respectivos modos de ser, actúan conjunta- 
mente con una conjunción que se presta a adoptar a cada uno 
de ellos como símbolo del otro por analogía de contigiúidad, y 
designarlos por el mismo lenguaje figurado. Esta designación 
tiene lugar en formas muy variadas, dado el dualismo orgánico- 
funcional. 

a) Designación de órganos corporales por funciones men- 
tales.—El caso más notable es el de los sentidos denominados 
a menudo por las funciones mentales a que sirven ejecutiva- 
mente: la «vista», el «oído», el «gusto», el «olfato», el «tacto». 
También se da esta común designación motivada por actitudes: 
de expresión: así se habla de un rostro «apacible», reflejo de la 
«baz» interior, o de una cara «plácida» o «placentera», porque 
traduce el placer mentalmente sentido. 

b) Designación de funciones mentales por órganos corpo- 
rales.—Más nutrido es el capítulo de palabras que, significando 
primitivamente órganos corporales, se han hecho extensivas a 
funciones mentales, a las que sirven ejecutivamente o de las 
que son instrumentos de expresión. 

En el orden de la ejecución cognoscitiva o afectiva, puede 
decirse que el vocabulario popular se halla saturado de esa 
novísima disciplina que se conoce con el nombre de «psicofisio- 
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logía». Desde luego, en lo cognoscitivo, la «cabeza» y el «Cerebro» 
son universalmente considerados como símbolos de la inteli- 
gencia o del talento y hasta de la voluntad («testarudo»), y aún 
dentro de ellos el «seso» o la «substancia gris», y hasta el «fós- 
foro», que se considera como su quintaesencia. En lo afectivo, 
ante todo, el «corazón» es el símbolo de la vida sentimental, como 
la cabeza lo es de la cognoscitiva, si bien no precisamente, como 
supone la interpretación popular, en el sentido de condicionar- 
la, sino de expresarla. La división psicológica de los caracteres 
está calcada en la fisiológica de los temperamentos: «sanguíneo», 
«nervioso», «linfático», «bilioso», señalándose en este último 
las palabras «atrabiliario» y «melancólico» (el calco griego de 
:«aquélla) como sinónimas de tristeza y acritud de ánimo. El pro- 
pio ánimo es designado con la palabra «humor», como causante 
de él según la antigua psicofisiología, hoy renovada con la teoría 
de las «hormonas» y siempre latente en frases como tener algo 
(mental) «en la masa de la sangre», vehículo de toda mentali- 
dad a través de la «herencia», según la interpretación popular. 

En cuanto a la expresión de la mentalidad, se hace median- 
te órganos corporales, y ello se traduce en un lenguaje común 
a ambos. La condición más íntima de la vida afectiva es la 
«cordialidad», no tanto, como supone el vulgo, porque los sen- 
timientos broten del corazón, cuanto porque en él se expresan 
y manifiestan y hasta se fomentan como órgano principal de 
la emoción palpitante en sus latidos. De las actitudes corpora- 
les, también expresivas de la emoción, la «adoración» (ad-os) 
significa poner la boca junto a la tierra (actitud semejante a 
la insinuada por la palabra «humildad», de humus, tierra), con- 
traria a la «soberbia» y «altanería», que reflejan elevación cor- 
poral. Un combate «encarnizado» denota su violencia por la 
carne a que afecta; como la «mansedumbre» es expresión de 
la suavidad de costumbres propia de quien está «acostumbrado 
a la mano» (manibus assuetus). Un terror «horripilante» es el 
que «pone los pelos de punta». 

c) Designación de una función corporal por otra mental.— 
Ella es patente en palabras como «mirada», con su peculiar ac- 
titud visual, que se contrapone a la de simple «visión», extendidas 
ambas a la actividad mental de contemplación o «especula- 
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ción», significada en la raíz spicere, spectare, de carácter cog- 
noscitivo. La palabra «respeto» tiene la misma raíz con un sen- 
tido afectivo. 

d) Designación de una función mental por otra corporal.— 
Contiene mayor número de denominaciones, sobre todo de ca- 
rácter expresivo. Desde luego, el «calor» y el «frío», corporales, 
que acompañan a nuestras emociones, se cuentan entre sus 
rasgos más característicos: nada más usual que hablar de una 
adhesión «calurosa», de un amor «ardiente», de un carácter 
«inflamable», de una oración «fervorosa», de una «fiebre de 
negocios», de un acto «bochornoso», de una acogida «fría», de 
una noticia que le deja a uno «helado», hasta de un modo de 
ser «fresco»; la «tibieza» es también significativa de poca in- 
tensidad en la profesión de convicciones y sentimientos. El 
color rima con el calor, por el que reviste el rostro al que afluye 
(«rubor», «sonrojo») la sangre con la emoción de vergúenza y 
Cólera, o del que refluye («palidez») con la de miedo y también la 
de ira. La respiración se añade a la circulación, mostrando en su 
«agitación» el ritmo emocional; como también el «temblor» ge- 
neral. De las funciones secretorias es típica la del llanto, por la 
que llegamos a descalificar tantas cosas «deplorables», y como 
función fonética la del «grito» y el «lamento», que nos las hace 
sentir como «lamentables». En cuanto a las actitudes corpora- 
les, registremos, ante todo, la mímica de la risa implicada en 
palabras como «risible» y «ridículo», tan distinta de la del 
llanto; añádase la de la «estupefacción». El alejamiento de algo 
desagradable se patentiza en expresiones como «horror», «abo- 
rrecible», «aburrido», «absurdo» (que quiere ser sordo a algo), 
como el aplanamiento en las palabras «aterrar» y «consternar» 
(derribar a tierra). En cambio, la «exaltación» induce al 
baile o danza; el «sobresalto» y el «insulto» (salto contra al- 

guien) significan acometividad. La mirada expresa un senti- 
miento de inferioridad en la «admiración» y otro de reserva en 
"el «respeto» (spicere) o mirada a distancia, así como el desvío 
en la «envidia» del «envidioso», que no quiere ver, al revés de lo 
«envidiable» o digno de ser visto y aun apetecido; la «apeti- 
ción», a su vez, implica un dinamismo moderado. La «alarma» 
es la voz del que llama al arma ante algún peligro. Finalmente, 
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ia «caricia» (de caro), el «beso», el «abrazo» y el «apretón de 
manos» son símbolos de paz y de amor entre dos personas, como 
la «sonrisa» lo es de simpatía. 

e) La función de significación.—En un trabajo sobre la 
analogía en el lenguaje figurado, merece especial mención la 
que se da para designar la propia función de significación, tan 
importante para el pensamiento y la vida humana. Ahora bien, 
esta función tiene lugar, sobre todo, mediante la contigúidad, 
no precisamente natural—cual se da en la expresión considera- 
da en los párrafos anteriores—, sino convencional, o sea esta- 
blecida por el arbitrio humano, individual o social. Esta con- 
vención puede dar sentido de significación, ora a determinadas 
realidades o «cosas» y actos, ora a las que corrientemente se 
designan con el nombre de «palabras»: de ahí la significación 
real y verbal. 

La convención humana ha dado valor de significación a cier- 
tas cosas—significación real—, como la «corona», signo de triun- 
fo o de autoridad, juntamente con el «cetro»; la «bandera», 
signo de la patria o de una corporación cualquiera; las «me- 
dallas» y las «palmas», signo de mérito; así como las «cruces», 
significación esta última distinta del simbolismo del sufrimiento 
por la «cruz», en razón de ser el instrumento de la pasión de 
Cristo. 

También revisten carácter significativo actos como el «aplau- 
so» (afín en su ruidosa semejanza con la «explosión») y la «ova- 
ción», si bien ésta no significa etimológicamente la gritería ac- 
tual, sino la «oveja» que los generales romanos sacrificaban des- 
pués de su triunfo. Las condiciones de la vida jurídica se signifi- 
caban también en Roma arbitrariamente con actos como la «esti- 
pulación» o cambio de trozos de paja (stipula), que se hacían 
entre sí los contratantes; la «emancipación» o conducción por la 
mano (manu-capere) de los liberados de una condición más o 
menos servil; la «mutilación» o corte de pelo, que señala el in-" 
greso en la adolescencia, de donde ha venido la palabra «mu- 
chacho» (mutilatus). 

Más importante es la designación simbólica de las significacio- 
nes de carácter verbal. El lenguaje figurado imprime su huella 
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en la significación de sí mismo, por lo que se refiere al sujeto, 
al acto, al instrumento y al producto verbal. 

1) En cuanto al sujeto, sabido es que, sobre todo en el pri- 
mitivo castellano, la palabra «letrado» (hoy sinónima de «aboga- 
do>) designaba a todo hombre de relevante cultura, por cifrar- 
se ésta, sobre todo, en las muchas letras; aún hoy, de una perso- 
na instruída se dice que es «muy leída». La palabra «vocal» de- 
signa una función social y jurídica a base de tener en una junta 
voz, o derecho cuando menos de hablar, si no de votar. La misma 
palabra «persona», hoy significativa de todo individuo humano, 
lo era antiguamente del papel ficticio que los actores enmasca- 
rados desempeñaban en el teatro. 

2) De la doble actividad humana—la de la conducta por los 
hechos y la del lenguaje por las palabras—nos interesa regis- 
trar aquí sólo esta última, para ver cómo el lenguaje ha llegado 
a significarse a sí mismo. 

En toda significación hay un fondo y una forma, una idea 
significada y una palabra significante; y es curioso advertir cómo 
para significar esta significación se inventan palabras que a 
través de la forma se refieren al fondo, que se supone latente bajo 
la forma. Por ejemplo, de la palabra «decir» viene «dicar», que 
constituye la raíz de «indicar», «dedicar», «abdicar», ya ajenas 
a la «dicción» inicial, como lo es también la palabra «jurisdic- 
ción», todas ellas significativas más del fondo que de la forma. 
Lo mismo sucede con la palabra «enseñar», que no es sólo tra- 
Zar un signo—enseña, señal, insignia—, sino transmitir lo re- 
presentado por él. Hay palabras en las que la referencia a:*lo 
verbal es más explícita, pero antes en su aspecto material que 
en el significativo; así, «murmurar» quiere decir hablar en for- 
ma de murmullo, para no hacer demasiado patente lo que se 
dice. Lo mismo sucede con las palabras «lección» y «suscripción», 
que originariamente sólo significan el hecho de leer un escrito 
o de poner la firma al pie de él, pero luego se extienden a toda 
enseñanza o profesión de convicciones, aunque sea hecha en 
forma oral. 

3) La contigiidad en la significación del lenguaje alcanza 
también a los instrumentos con que tiene lugar. Son instrumen- 
tos del lenguaje oral la «boca» (San Juan Crisóstomo fué lla- 


49 7 JUAN ZARAGUETA 


mado «boca de oro» por su elocuencia) y la «lengua», que ha 
dado su nombre a todos los idiomas. En cuanto al lenguaje es- 
crito, su primer instrumento es la «pluma», pasada a ser símbo- 
lo del estilo y de la cultura del escritor. Este escribe sobre un 
papel o cartón, de donde viene el «hacer un papel», o sea eje- 
cutar lo en él consignado, u «otorgar una carta» con los privi- 
legios que contenga. El papel forma una «hoja» o una «página» 
con su contenido, que hará de ellas, a veces, una «hoja de ser- 
vicios» o una «página de la Historia», cuando no es una «letra» 
o documento de cantidad cobrable y «endosable» con sólo firmar 
en su dorso». Las hojas o páginas unidas forman un «fascícu- 
lo» o «folleto», o un «cuaderno», o un «libro», cuando no un 
«diploma» o «protocolo», palabras todas que bajo su significa- 
ción aparentemente material envuelven la de su contenido. 

4) La actividad significativa tiene también un término, re- 
sultado o producto que se presta ampliamente a la analogía por 
contigúidad con su lenguaje figurado correspondiente. Tal pro- 
ducto es aparentemente un objeto material o físico (verbigra- 
cia: un libro), pero lleno de signos, que son fruto inmediato de 
una actividad fisiológica—de inscripción o de dicción—, reflejo 
a su vez de una actividad mental. De ahí que cada uno de estos 
aspectos de tal objeto se preste a ser designado por los otros, 
y ello en forma recíproca o reversible. 

Así, una pieza oratoria, aun impresa, se llamará «discurso», 
porque sin el discurrir mental no se habría dado; una «senten- 
cia» se dice así por contener lo que siente su autor; un «poder», 
porque autoriza a algo; un «pagaré», porque promete hacerlo; 
en todos estos casos, la actividad mental da lugar a designar lo 
material del objeto. Otras veces, la designación de lo mental 
se hace mediante la actividad corporal referente a él; así, se le 
llama «lección» o «dictamen» o «edicto» por haber sido leído o 
dictado o prestarse a ello; «factura», por haber sido, sencilla- 
mente, hecho; así también una «proposición» o fórmula puesta 
delante representa el juicio por ella significado, del cual llega 
a decirse en las juntas sociales que «queda sobre la mesa»; una 
«circular» se refiere más bien a su contenido que al hecho de 
circular en un determinado sector social. 

Ahora bien, la relación de la actividad mental con su pro- 
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ducto significativo puede también darse invertida; todo signo 
material, que lo es de la actividad mental anterior de su autor, 
se presta a excitar en su oyente o lector otra actividad mental, y, 
por ende, a ser denominado en razón de ella. Así, la palabra 
«nombre» tiene su origen en gnoscere, o sea «dar a conocer» una 
idea; aún es más clara esta relación en las palabras «nota», «no- 
ticia» O «anuncio», que, efectivamente, notifican algo a alguien; 
el «documento», a su vez, que viene de docere, está llamado a 
enseñarnos su contenido. Y no sólo la actividad mental, sino 
también la corporal, que es como intermediaria entre el objeto 
y la mente, puede ser provocada en quien lo contempla y to- 
marse de ello su designación; así, «lectura» no es sólo el acto 
de leer, sino también el escrito que a él se brinda. 

5) Finalmente, todo el conjunto de signos constitutivos del 
«lenguaje» se presta también en su propia realidad material a 
designaciones analógicas, empezando de la misma palabra «len- 
gua», tomada del órgano corporal consabido. En toda lengua hay 
un material de palabras y una estructura formal de oraciones; 
unas y otras se denominan simbólicamente por sus respectivas 
«abreviaturas» o «elipsis», que representan el todo por la parte. 
Pero no se da sólo una lengua, sino que cada pueblo tiene la 
suya propia, cual se significa por la palabra «idioma». La varie- 
dad de idiomas, a su vez, se presta a pasar del uno al otro me- 
diante la «traducción» del ajeno al propio o la «versión» del pro- 
pio al ajeno. 


B) ¡DE CONTIGUIDAD EXTRÍNSECA. 


Todos los casos y las formas de analogía de contigúidad 
registrados hasta ahora tienen un común denominador, que es 
el de cimentarse en una contigúidad intrínseca entre el ser de- 
nominante y el denominado bajo la misma palabra. Esto no quie- 
re decir que la unidad entre ambos sea la llamada por los filó- 
sofos esencial o per se; tal no se da, verbigracia, entre la 
causa y el efecto, que, sin embargo, como hemos visto, se pres- 
tan a tantas mutuas denominaciones. Pero, aun en este Caso, 
no cabe dudar que la causa se ordena de suyo a un efecto de- 
terminado, y, por ende, la relación entre ambos puede todavía 
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llamarse intrínseca. No sucede así con las que vamos a conside- 
rar ahora, que son más netamente extrínsecas, si bien ofrecen 
también varios grados de exterioridad, y, por tanto, de conti- 
gilidad, que podríamos designar con los nombres de accidental, 
continental y ambiental. Examinémoslas sucesivamente. 


a) Contigiidad accidental. 


Se llega a suponer demasiado frecuentemente—acaso bajo la 
sugestión de la etimología—que el «accidente» es siempre algo 
extrínseco al ser, y, por ende, contingente a él; olvidando que 
si tal es el caso de los accidentes que entre los predicables se 
contraponen a las propiedades, no lo es el de estas mismas, que 
son necesarias, a pesar de ser accidentales en el sentido pre- 
dicamental. No obstante esta reserva, es obvio que entre los 
llamados accidentes hay muchos que le vienen al ser como de 
fuera—<fulano de tal ha tenido un «accidente»—y ello da lu- 
gar a denominaciones analógicas del ser en cuestión por los 
accidentes que han llegado a afectarle de una manera contin- 
gente, sean, por lo demás, interiores a él, exteriores o mixtos de 
lo uno y lo otro. 

Así, la condición de «presbítero» o anciano es accidental, 
aunque interior, al sacerdote, y, sin embargo, ha llegado a ser 
sinónimo de éste. Una «sesión» es una reunión de hombres sen- 
tados que actúan variamente («toma de posesión», «asesoría», 
«insidia», «disidencia») en una postura que es a la vez interior 
y exterior a ellos, puesto que no se da sin una sede o silla; 
y, por cierto, con alguna de preferencia, que se llama «presiden- 
cia», símbolo de autoridad (la «Santa Sede»), cuando no se cifra 
ésta en la «Mesa», de la que se dice ha tomado tal o cual 
acuerdo, refiriéndose a los que se sientan en su torno. El «cate- 
drático» es una persona que enseña desde una cátedra, si bien 
podría también hacerlo de pie y aun paseándose como los an- 
tiguos «peripatéticos». El traje y sus anejos dan lugar a muchas 
denominaciones de analogía accidental: un «gimnasta» es el que 
no lo lleva; un «candidato», el que iba vestido de blanco, como 
aspirante a los puestos públicos en la antigua Roma; un «pur- 
purado», el que va de rojo, como los cardenales; un «botones», 
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el muchacho que se señala, por la abundancia de ellos en 
su uniforme; el mismo «uniforme» es símbolo de una función 
social y de las virtudes que exige. Parte del traje es la «manga», 
próxima a la mano, y sobre él se pone el «escapulario» en las 
escápulas u homoplatos; el «collar», en el cuello; la «espada», en 
'- la espalda. El «caballero» ha tomado su nombre del caballo que 
montaba, como un distintivo de nobleza que ha pasado a quie- 
nes siguen llamándose así sin la menor relación con tal animal. 
La palabra «sólido», y aun la de «suela», viene del suelo en el que 
se apoya tal objeto; el «umbral» de una puerta es su parte 
sombreada; se llamaba «buró» no precisamente a una mesa de 
despacho, sino al tapete que sobre ella solía ponerse; una «bula» 
es un documento pontificio refrendado por una bola de él col- 
gante; una «cama», algo que se pone sobre la tierra (del grie- 
go jamai), y un «jumento», el animal al que se impone un yugo, 
como un «capellán» el clérigo que lleva una capilla. Las pala- 
bras «testamento», «contestación» y «protesta» no se toman 
del contenido de tales actos, sino del «testigo» que se supone 
presenciarlos. 


b) Contigúuidad continental. 


Más extrínsecas que las conexiones accidentales son las que 
llamamos continentales, o sea las que se dan entre un objeto 
mayor y otro menor que se halla contenido en él. Podemos dis- 
tinguir en tal relación el aspecto entitativo y el operativo; en 
ambos estriban el continente y el contenido para designarse 
recíprocamente el uno por el otro. 

A) Designación del continente por el contenido.—a) En su as- 
pecto entitativo. Un «armario» es el lugar donde se guardan las 
armas, primero, y luego toda clase de objetos; un «coro», el 
lugar en que se instalan los que lo componen, llamados también 
«coristas». El «círculo» no es sólo el que forman las personas 
reunidas en una tertulia, sino también el local en que se re- 
únen; como la «clase» es el aula en que dan la lección los 
alumnos que la componen y aun la hora en que lo hacen. Se 
llama «santuario» el lugar que encierra las reliquias de un 
santo; y la palabra «capilla» no es sólo el conjunto de capellanes 
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que llevan tal prenda, sino también el templo en que ejercen 
el culto. Un «ómnibus» es el vehículo que se destina «a todos», 
que cuando es automóvil se llama «autobús». Finalmente, «te- 
ner fondos» es disponer de una cantidad de dinero que se su- 
pone hallarse en el fondo de un recipiente. 

b) El aspecto operativo de los seres se brinda también a 
designaciones análogas. Así, una «cocina» es un lugar donde 
se cuece; un «cenáculo», donde se cena; un «café», donde se 
sirve y toma esta bebida. La «morada» o «mansión» es la casa 
en que uno mora o se queda (manere); la «oficina», en la que 
se hace (de facere) algo que viene a ser finalmente una fun- 
ción burocrática; el «despacho», el local en que se expiden de- 
terminados documentos o se resuelven sus asuntos correspon- 
dientes. En la «imprenta» se imprime, en la «audiencia» se da 
oído a tales o cuales declaraciones; en la «palestra» combatían ' 
los griegos, que así llamaban a la lucha; en el «mercado» se 
realizan actos de comercio. 

B) Designación del contenido por el continente.—a) En su 
aspecto entitativo. Se llama «carga» a un material cualquiera 
por razón del vehículo que lo acarrea, y que por lo mismo se 
llama «carro». «Cartucho» viene de cartón, y significa un reci- 
piente de pólvora y la pólvora misma. El personal de servicio 
en una casa (domus) se llama por eso mismo «doméstico»; los: 
«camaradas» son los que viven en la misma cámara; los «con- 
vecinos», los que habitan en el mismo vicus o aldea. Un «claus- 
tro» es indistintamente una corporación de personas y el lugar 
cerrado donde ejercen sus funciones. La «corte» viene de la pa- 
labra francesa cour, que significa patio, de donde acaso venga. 
la española «corral», pero sin la exaltación de la primera, que, 
limitada a los palacios y aun a los palacios reales, ha venido a 
significar la realeza misma. 

b) También aquí, en el aspecto operativo, se pueden regis- 
trar denominaciones como la de domus o casa, en latín, de la 
que se deriva la de dominus o «dueño» que en ella ejerce do- 
minio, incluso sobre algunos animales, que por lo mismo se lla- 
man «domesticados» o «domésticos». En cambio, un «peregrino» 
es una persona que viaja fuera de casa, per agros, o sea por los 
campos. De la palabra «corte», comentada en el párrafo ante- 
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rior, viene la de «cortesía», de que se halla impregnado el tra- 
to social de los habitantes en castillos señoriales y palacios 
reales en torno al patio central, llamado cour. En cambio, «for- 
nicar» viene de fornix o cámara cerrada y oculta, propicia a 
actos de tal índole. 


ec) Contigiidad ambiental. 


Aún más extrínseca que las dos anteriores es la contigúidad 
que llamaremos ambiental, por significar la inserción de un ser 
en la totalidad, o buena parte de ella, de los demás seres en la 
doble perspectiva del Espacio y del Tiempo, que constituyen, 
respectivamente, la Geografía y la Historia. Caben también 
aquí designaciones de lo ambientado por el ambiente, y vice- 
versa. 

A) Designación de lo ambientado por el ambiente.—En el 
espacio es patente la diferencia entre el «villano» o habitante de 
una villa y el «ciudadano», que lo es de la ciudad. De esa in- 
clusión entitativa se deriva una modalidad operativa, que se 
traduce en palabras como «villanía» y «ciudadanía» y «civismo», 
o en las de «popular» y «pueblerino», propia de los habitantes 
en un pueblo. Análoga derivación afecta a las palabras «cam- 
pestre» y «rural» o «rústico» (de campo y rus), «silvestre», 
«selvático», «salvaje» (de selva); a todas ellas se contrapone 
la palabra «urbanidad» o modo de ser y de tratarse de los 
habitantes de una urbe. En el orden político, es también inte- 
resante registrar la denominación de «derechas o izquierdas», 
significativa de determinadas ideologías por el lugar que ocu- 
pan sus defensores en las asambleas parlamentarias. Finalmen- 
te, el «prójimo» se llama así por su proximidad, lo mismo que la 
«propiedad» (de prope, cerca); y el «infierno», por suponérsele lo- 
calizado en lo inferior de la tierra, 

En la perspectiva del tiempo tenemos las denominaciones 
de «veterano» o «novicio», por el más o menos largo que se 
lleva en una profesión determinada; el «curso» se llama así 
porque dentro de él va corriendo la vida académica; un «pe- 
riódico» es la publicación que va editándose con una regulari- 
dad de plazos determinada («diario», «semanario»). Con la 


45 JUAN ZARAGUETA 


palabra «dieta» se designa una reunión política fijada para un 
día; con las de «cuaresma» y «cuarentena», un conjunto de 
prescripciones religiosas o sanitarias que se cumplen durante 
cuarenta días: las «vísperas», los «aniversarios», los «centena- 
rios», son fechas de celebración o conmemoración de hechos 
salientes de carácter religioso o profano. Una «novedad» es algo 
que rompe la monotonía del pasado; frente a ella cabe adoptar 
una actitud «conservadora» de éste, o sea «tradicional», o bien 
«reformadora» y, por ende, partidaria de tal novedad. A menudo 
se califica o se descalifica una doctrina o una institución con sólo 
decir que es «anticuada» o «modernista», haciendo lo bueno 
sinónimo de nuevo o de viejo. Una «mensualidad» o «anualidad» 
es un pago que se verifica cada mes o cada año, como una «so- 
lemnidad» la que tiene lugar «sólo» una vez «al año». 

B) Designación del ambiente por lo ambientado.—a) En el 
espacio son casos de ella el «Cielo» y la «Tierra», que se defi- 
nen como lugares por su contenido. 

b) En lo temporal se distinguen los días «festivos» o de 
fiesta y los «feriados», de vacación del trabajo, propicios, por 
lo tanto, para la compra y venta de mercancías, o «ferias», de- 
nominación que luego se extiende a los lugares en que se reali- 
zan. Las vísperas de fiesta religiosa se llaman también «vigilias» 
por la vigilancia o expectación de ella a que obligan con algu- 
nas observancias preparatorias a su celebración. 
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II 
PARTE SEGUNDA: HISTORICO-POSITIVA 
A) TEXTO DE LA CUARTA VIA Y SU INTERPRETACIÓN. 


En la parte que precede hemos procurado exponer la cuar- 
ta vía según los principios y el pensamiento de Santo Tomás, 
sin embroillar al lector en detalles de crítica textual. En la 
que ahora comenzamos pretendemos demostrar que nuestra 
exposición está en todo conforme con la mente y letra del An- 
gélico Doctor. La labor es larga y penosa, pero de sumo inte- 
rés para fijar definitivamente el pensamiento auténtico del An- 
gel de las Escuelas. 

Es regla elemental de Hermenéutica que un autor debe ser 
interpretado por sí mismo. Por consiguiente, lo primero que 
procede hacer para interpretar fielmente a Santo Tomás sobre 
un punto particular cualquiera es comparar los diversos luga- 
res paralelos referentes al mismo asunto. Muchos son los lu- 
gares donde Santo Tomás expone y comenta los principios 
de que hace uso en la exposición de la cuarta vía; pero prin- 
cipalmente siempre que toca el problema de la existencia y uni- 
dad de un Ser Supremo, y cuando quiere demostrar que todo 
ser creado es causado por Dios. 

. Los diversos lugares paralelos, distribuidos según el triple 
procedimiento platónico, “aristotélico y aviceniano, y ordenados 
por orden cronológico, son los siguientes: 


1.2 PROCEDIMIENTO PLATÓNICO. 
1) «... Oportet quod in quibus invenitur una natura, sit 


reducere in unum primum illius naturae; sicut omnia calida 
reducuntur ad unum primum illius naturae, scilicet ad ignem, 
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de 


qui est causa caloris in aliis, ut dicitur in 11 Metaph. (comm. 4). 
Et ideo, cum omnis similitudo attendatur secundum aliguam 
convenientiam alicuius formae, oportet quod quaecumque sunt 
similia, ita se habeant, quod vel unum sit causa alterius, vel 
ambo ex una causa causentur. In omni autem scientia est assi- 
milatio scientis ad scitum; unde oportet quod vel scientia sit 
causa sciti, vel scitum sit causa scientiae, vel utrumque ab una 
causa causetur» (De Veritate, q. 2, art. 14). 


2) «In unoquoque genere videmus multitudinem ab unita- 
te procedere; et ideo in quolibet genere invenitur unum pri- 
mum, quod est mensura omnium, quae in illo genere inveniun- 
tur. Quorumcumque igitur invenitur in aliquo uno genere con- 
venientia, oportet quod ab aliquo uno dependeat. Sed omnia in 
esse conveniunt. Oportet igitur esse unum tantum, quod sit 
rerum omnium principium; quod est Deus» (I C. Gentes, ca- 
pítulo 42, núm, 16). 


3) «Omne enim quod alicui convenit non secundum quod 
ipsum est per aliquam causam convenit ei, sicut album homi- 
ni; nam quod causam non habet, primum et inmediatum est; 
unde necesse est quod sit per se et secundum quod ipsum. Im- 
possibile est autem aliquod unum duobus convenire, et utrique 
secundum quod ipsum; quod enim de aliquo secundum quod 
ipsum dicitur, ipsum non excedit; sicut habere tres angulos 
duobus rectis aequales non excedit triangulum de quo praedi- 
catur, sed est eidem convertibile. Si igitur aliquid duobus con- 
veniat, non convenit utrique secundum quod ipsum est. Impos- 
sibile est igitur aliquod unum de duobus praedicari, ita quod 
de neutro per causam dicatur; sed oportet vel unum esse al- 
terius causam, sicut ignis est causa caloris corpori mixto, quum 
tamen utrumque calidum dicatur: vel oportet quod aliguod ter- 
tium sit causa utrique, sicut duabus candelis ignis est causa lu- 
cendi, Esse autem dicitur de omni eo quod est. Impossibile est 
igitur esse aliqua duo, quorum neutrum habeat causam essendi, 
sed oportet utrumque acceptorum esse per causam, vel alterum 
alteri esse causam essendi. Oportet igitur quod ab illo cui nihil 
est causa essendi sit omne illud quod quocumque modo est. 
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Deum autem supra (1. I, c. 13) ostendimus huiusmodi ens esse 
cui nihil sit causa essendi. Ab eo igitur est omne quod quocum- 
que modo est. Si autem dicatur quod ens non est praedicatum 
univocum, nihilominus praedicta conclusio sequetur; non enim 
de multis aequivoce dicitur, sed per analogiam; et sic oportet 
fieri reductionem in unum» (II C. Gentes, cap., 15, núm. 1.>. 


4) «Oportet enim, si aliquid unum communiter in pluribus 
invenitur, quod ab aliqua una causa in illis causetur; non enim 
potest esse quod illud commune utrique ex se ipso conveniat, 
cum utrumque, secundum quod ipsum est, ab altero distingua- 
tur; et diversitas causarum diversos effectus producit. Cum 
ergo esse inveniatur omnibus rebus commune, quae secundum 
illud quod sunt, ad invicem distinctae sunt, oportet quod de 
necessitate eis non ex se ipsis, sed ab aliqua una causa esse 
attribuatur. Et ista videtur ratio Platonis, qui voluit, quod ante 
omnem multitudinem esset aliqua unitas non solum in nume- 
ris, sed etiam in rerum naturis»>» (De Potentia, q. 3, art. 5. 1.?). 


5) <... Oportet omnia reducere in unum principium primum, 
quod est bonum: quod quidem tribus rationibus ostenditur ad 
praesens. Quarum prima est, quia in quibuscumque diversis in- 
venitur aliquid unum commune, oportet eam reducere in unam 
causam quantum ad illud commune; quia vel unum est causa 
alterius, vel amborum est aliqua causa communis. Non enim 
potest esse quod illud unum commune utrique conveniat secun- 
dum illud quod proprie utrumque eorum est, ut in praecedenti 
quaestione, art. praeced., in corp., est habitum. Omnia autem 
contraria et diversa, quae sunt in mundo, inveniuntur com- 
municare in aliquo uno, vel in natura speciei, vel in natura ge- 
neris, vel saltem in ratione essendi: unde oportet quod omnium 
istorum sit unum principium, quod est omnibus causa essendi. 
Esse autem, in quantum huiusmodi, bonum est; quod patet ex 
hoc quod unumquodque esse appetit, in quo ratio boni consis- 
tit, scilicet quod sit appetibile; et sic patet quod supra quaslibet 
diversas causas oportet ponere aliquam causam unam, sicut 
etiam apud Naturales supra ista contraria agentia in natura 
ponitur unum agens primum, scilicet caelum, quod est causa 
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diversorum motuum in istis inferioribus» (De Potentia, q. 3, ar- 
tículo 6, rat. 1.?). 


6) «Si enim diversa in aliquo uniantur, necesse est huius 
unionis causam esse aliquam; non enim diversa secundum se 
uniuntur. Et inde est quod quandocumque in diversis invenitur 
aliquid unum, oportet quod illa diversa illud unum ab aliqua una 
causa recipiant, sicut diversa corpora calida habent calorem ab 
igne. Hoc autem quod est esse communiter invenitur in omni- 
bus rebus quantumcumque diversis. Necesse est ergo esse unum 
essendi principium, a quo esse habeant quaecumque sunt quo- 
cumque modo; sive sint invisibilia et spiritualia, sive sint visi- 
bila et corporalia» (1 P., q. 65, a. 1). 


2.2 PROCEDIMIENTO ARISTOTÉLICO. 


1) «Omnis natura, quae invenitur in pluribus secundum 
prius et posterius, oportet quod descendat ab uno primo, in quo 
perfecte habeatur. Unitas enim principiati attestatur unitati 
principii, sicut omnis calor originatur ab uno calidissimo, quod 
est ignis. Sed entitas invenitur in pluribus secundum prius et 
posterius. Ergo oportet esse unum primum ens perfectissimum, 
a quo omnia entia habent esse; et hic est Deus. Est igitur unus 
Deus» (I Sent,., d. 2, q. 1, a. 1. Contra). 


2) «Aliae duae rationes sumuntur per viam eminentiae. Sed 
potest dupliciter attendi eminentia: vel quantum ad esse, vel 
quantum ad cognitionem. Tertia ergo sumitur ratio per viam 
eminentiae in esse, et est talis. Bonum, et melius dicuntur per 
comparationem ad optimum. Sed in substantiis invenimus cor- 
pus bonum, et spiritum creatum melius, in quo tamen bonitas 
non est a seipso. Ergo oportet esse aliquod optimum a quo sit 
bonitas in utroque. 

Quarta sumitur per eminentiam in cognitione, et est talis. 
In quibuscumque est invenire magis, et minus speciosum, est 
invenire aliguod speciositatis principium, per cuius propinquita- 
tem aliud alio dicitur speciosius. Sed invenimus corpora esse spe- 
ciosa sensibili specie, spiritus autem speciosiores specie intelli- 
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gibili. Ergo oportet esse aliquid a quo utraque speciosa sint, cui 
spiritus creati magis appropinquant» (I Sent., d. 3, q. 1, Div. 1, 
P. textus). 


3) «Potest etiam et alia ratio colligi ex verbis Aristotelis in 
secundo libro Metaphysicorum (text. comm. 4). Ostendit enim 
ibi quod ea quae sunt maxime vera sunt et maxime entia. In 
«quarto etiam Metaphysicorum (tex. comm. 8), ostendit esse ali- 
quid maxime verum, ex hoc quod videmus duorum falsorum 
unum altero esse magis falsum; unde oportet ut alterum sit 
etiam altero verius. Hoc autem est secundum approximationem 
ad id quod est simpliciter et maxime verum. Ex quibus concludi 
potest ulterius, esse aliquid quod est maxime ens; et hoc dici- 
mus Deum» (I C. Gentes, cap. 13, 3.*). 


4) «Quod alicui convenit ex sua natura et non ex aliqua 
causa, minoratum in eo et deficiens esse non potest. Si enim 
naturae aliquid essentiale subtrahitur vel additur, iam altera 
natura erit; sicut et in numeris accidit, in quibus unitas addita 
vel subtracta speciem variat. Si autem, natura vel quidditate 
rei integra manente, aliquid minoratum inveniatur, iam patet 
quod illud non simpliciter dependet ex illa natura, sed ex ali- 
qua alia causa per cuius remotionem minoratur. Quod igitur 
alicui minus convenit quam aliis, non convenit ei ex sua natura 
tantum, sed ex alia causa. Illud igitur erit causa omnium in ali- 
quo genere, cui maxime convenit illius generis praedicatio; unde 
et tiam quod maxime calidum est, videmus esse causam calo- 
ris in omnibus calidis, et quod maxime lucidum est, causam om- 
nium lucidorum. Deus autem est maxime ens, ut ostensum est 
(1. 1, c. 13). Ipse igitur est causa omnium de quibus ens praedi- 


catur» (II C. Gentes, cap. 15, 2.>. 


5) «Secunda ratio est quia, cum aliquid invenitur a pluri- 
bus diversimode participatum oportet quod ab eo in quo per- 
Tectissime invenitur, attribuatur omnibus illis in quibus imper- 
fectius invenitur. Nam ea quae positive secundum magis et mi- 
nus dicuntur, hoc habent ex accessu remotiori vel propinquiore 
ad aliquid unum: si enim unicuique eorum ex seipso conveniret, 
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non esset ratio cur perfectius in uno quam in alio inveniretur; 
sicut videmus quod ignis, qui est in fine caliditatis, est caloris 
principium in omnibus calidis. Est autem ponere unum ens, 
quod est perfectissimum et verissimum ens: quod ex hoc pro- 
batur, quia est aliquid movens omnino immobile et perfectissi- 
mum, ut a philosophis est probatum. Oportet ergo quod om- 
nia alia minus perfecta ab ipso esse recipiant. Et haec est 


probatio philosophi (in 1I Metaph., text. comm. 4)» (De Po- 
tentia, q. 3, art. 5, 2.?). 


6) <«Quarta via sumitur ex gradibus qui in rebus inveniuntur. 
Invenitur enim in rebus aliquid magis et minus bonum, et ve- 
rum, et nobile; et sic de aliis huiusmodi. Sed magis et minus 
rum; ut in eodem libro dicitur. Ergo est aliquid quod omnibus 
ad aliquid quod maxime est; sicut magis calidum est, quod 
magis appropinquat maxime calido. Est igitur aliquid quod est 
verissimum et optimum, et nobilissimum et per consequens ma- 
xime ens. Nam quae sunt maxime vera, sunt maxime entia ut 
dicitur (Metaph. lib. II, text. 4). Quod autem dicitur maxime 
tale ir. aliquo genere est causa omnium quae sunt illius generis; 
sicut ignis, qui est maxime calidus, est causa omnium calido- 
dicuntur de diversis, secundum quod appropinquant diversimode 


entibus est causa esse, et bonitatis, et cuiuslibet perfectionis; et 
hoc“dicimus?Deum:(1'P;, quee, sart:13): 


T) <Sicut dictum est, primum quod credere debemus est 
quod sit unus solus Deus: secundum est, quod iste Deus sit 
creator et factor coeli et terrae, visibilium et invisibilium. Et ut 
rationes subtiles dimittantur ad praesens, quodam rudi exemplo 
manifestatur propositum, quod scilicet omnia sunt a Deo crea- 
ta et facta. Constat enim quod si aliquis intraret domum ali- 
quam, et in ipsius domus introitu sentiret calorem, postmodum 
vadens interius sentiret maiorem calorem, et sic deinceps, cre- 
deret ignem esse interius, etiam si ipsum ignem non videret qui 
causaret dictos calores: sic quoque contingit consideranti res 
huius mundi. Nam ipse invenit res omnes secundum diversos 
gradus pulchritudinis et nobilitatis esse dispositas, et quanto 
magis appropinquat Deo, tanto pulchriora et meliora invenit. 
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Unde corpora coelestia pulchriora et nobiliora sunt, quam cor- 
pora inferiora, et invisibilia visibilibus: et ideo credendum est 
quod omnia haec sunt ab uno Deo, qui dat suum esse singulis re- 
bus et nobilitatem» (Expositio super Symbolum Apostolorum 
—Opusculum 6—ad verba «Patrem omnipotentem, creatorem 
coeli et terrae»). 


3.2 PROCEDIMIENTO AVICENIANO. 


1) «Invenitur enim in omnibus rebus natura entitatis, in 
quibusdam magis nobilis, et in quibusdam minus; ita tamen 
quod ipsarum rerum naturae non sunt hoc ipsum esse quod 
habent: alias esse esset de intelellectu cuiuslibet quidditatis, 
quod falsum est, cum quidditas cuiuslibet eri posset intelligi esse, 
non intelligendo de ea an sit. Ergo oportet quod ab aliquo esse 
habeant, et oportet devenire ad aliquid cuius natura sit ipsum 
suum esse: alias in infinitum procederetur: et hoc est quod dat 
esse omnibus, nec potest esse nisi unum, cum natura entitatis sit 
unius rationis in omnibus secundum analogiam: unitas enim 
causati requirit unitatem in causa per se, et haec est via Avi- 
cennae (VIII. Metaph., quasi per totum)» (II Sent., d. 1, q. 1, ar- 
tículo 1). 


2) «Respondeo dicendum quod ens invenitur in pluribus se- 
cundum prius et posterius. Illud tamen verissime, et primo di- 
citur ens cuius esse est ipsum quod est: quia esse eius non est 
receptum, sed per se subsistens. In omnibus autem quae secun- 
dum prius et posterius dicuntur, primum eorum quae sunt, po- 
test esse causa; et per se dictum, est causa eius quod per par- 
ticipationem dicitur: et ideo oportet quod illud ens quod non 
per participationem alicuius esse quod sit aliud quam ipsum, 
dicitur ens, quod primum inter entia est, sit causa omnium alio- 
rum entium. Alia autem entia dicuntur per posterius, in 
quantum aliquod esse participant quod non est idem quod 
ipsa sunt; et haec procedunt usque ad ultima entium; ita quod 
quamcumque rationem essendi aliquid habeat, non sit sibi nisi 
a Deo; sed defectus essendi sit ei a seipso» (II Sent., d. 37, 
q. 1, art. 2). 
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3) «Ununquodque bonum, quod non est sua bonitas, parti- 
cipatione dicitur bonum. Quod autem per participationem dici- 
tur bonum, aliquid ante se praesupponit, a quo rationem suscipit 
bonitatis. Hoc autem in infinitum non est possibile abire; quia 
in causis finalibus non proceditur in infinitum; infinitum enim 
repuenat fini; bonum autem rationem finis habet. Oportet igi- 
tur devenire ad aliguod primum bonum, quod non participative 
sit bonum per ordinem ad aliquid aliud, sed sit per essentiam 
suam bonum. Hoc autem est Deus. Est igitur Deus sua Bonitas» 
(1 C. Gentes, cap. 38, 3.). 


4) «Tertia ratio est, quia illud quod est per alterum, redu- 
citur sicut in causam ad illud quod est per se. Unde si esset unus 
calor per se existens, oporteret ipsum esse causam omnium cali- 
dorum, quae per modum participationis calorem habent. Est 
autem ponere aliquod ens quod est ipsum suum esse: quod ex 
hoc probatur, quia oportet esse aliquod primum ens quod sit 
actus purus, in quo nulla sit compositio. Unde oportet quod ab 
uno illo ente omnia alia sint, quaecumque non sunt suum esse, 
sed habent esse per modum participationis. Haec est ratio Avi- 
cennae (lib. VIII, Metaph., cap. VIT et lib. IX, cap. IV). Sic ergo 
ratione demonstratur et fide tenetur quod omnia sint a Deo 
creata» (De Potentia, q. 3, art. 5, 3.2). 


5) <«Quia sicut illud quod habet ignem, et non est ignis, est 
ignitum per participationem; ita illud quod habet esse et non 
est esse, est ens per participationem; Deus autem est sua essen- 
tia, ut ostensum est (art. praec.). Si igitur non sit suum esse, 
erit ens per participationem et non per essentiam. Non ergo 
erit primum ens, quod absurdum est dicere. Est igitur Deus 
suum esse, et non solum sua essentia»» (I P., q. 3, art. 4, 3.2). 


6) «Respondeo dicendum quod necesse est dicere omne ens, 
quod quocumque modo est, a Deo esse. Si enim aliquid inveni- 
tur in aliguo per participationem, necesse est quod causetur in 
ipso ab eo cui essentialiter convenit; sicut ferrum fit ignitum 
ab igne. Ostensum est autem supra (q. 3, art. 4), cum de divina 
simplicitate ageretur, quod Deus est ipsum esse per se subsis- 
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tens. Et iterum ostensum est (q. 11, art. 3 et. 4), quod esse sub- 
sistens non potest esse nisi unum; sicut si albedo esset sub- 
sistens, non posset esse nisi una; cum albedines multiplicentur 
secundum recipientia. Relinquitur ergo quod omnia alia a Deo 
non sint suum esse, sed participent esse. Necesse est igitur om- 
nia quae diversificantur secundum diversam participationem 
essendi, ut sint perfectius, vel minus perfecte, causari ab uno 
primo ente, quod perfectissime est. Unde et Plato dixit quod 
«necesse est ante omnen multitudinem ponere unitatem». Et 
Aristoteles dicit quod «id quod est maxime ens et maxime ve- 
rum, est causa omnis entis et omnis veri: sicut id quod maxime 
calidum est, est causa omnis caliditatis» (I P., q. 44, art. 1). 


7) <... Supra animam intellectivam humanam necesse est 
ponere aliquem superiorem intellectum, a quo anima virtutem 
intelligendi obtineat. Semper enim quod participat aliquid, et 
quod est mobile, et quod est imperfectum, praeexigit ante se ali- 
quid quod est per essentiam suam tale, et quod est immobile et 
perfectum. Anima autem humana intellectiva dicitur per par- 
ticipationem intellectualis virtutis. Cujus signum est quod non 
tota est intellectiva, sed secundum aliquam sui partem. Pertin- 
git etiam ad intelligentiam veritatis cum quodam discursu et 
motu arguendo. Habet etiam imperfectam intelligentiam; tum 
quia non omnia intelligit, tum quia in his quae intelligit, de po- 
tentia procedit ad actum. Oportet ergo esse aliguem altiorem in- 
tellectum, quo anima juvetur ad intelligendum» (1 P., q. 79, 


artículo 4). 


8) «Oportet enim quod supra animam humanam sit aliquis 
intellectus a quo dependeat suum intelligere; quod quidem ex 
tribus potest esse manifestum. Primo quidem, quia omne quod 
convenit alicui per participationem, prius est in aliquo substan- 
tialiter; sicut si ferrum sit ignitum, oportet esse in rebus ali- 
quid quod sit ignis secundum suam substantiam et naturam. 
Anima autem humana est intellectiva per participationem; non 
enim secundum quamlibet sui partem intelligit, sed secundum 
supremam tantum. Oportet igitur esse aliquid superius anima 
quod sit intellectus secundum totam suam naturam, a quo in- 
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tellectualitas animae derivetur, et a quo eius intelligere depen- 
deat» (De spiritualibus creaturis, art. 10, argt. 1.”). 


9) «Quidam autem venerunt in cognitionem Dei ex digni- 
tate ipsius Dei, et isti fuerunt Platonici. Consideraverunt enim 
quod omne illud quod est secundum participationem, reducitur 
aá aliquid quod sit illud per suam essentiam, sicut ad primum 
et ad summum; sicut omnia ignita per participationem redu- 
cuntur ad ignem, qui est per essentiam suam talis. Cum ergo 
omnia quae sunt, participent esse, et sint per participationem 
entia, necesse est esse aliquid in cacumine omnium rerum, quod 
sit ipsum esse per suam essentiam, idest quod sua essentia 
sit suum esse; et hoc est Deus, qui est sufficientissima, et 
dignissima et perfectissima causa totius esse, a quo omnia 
quae sunt, participant esse» (In Evangelium Ioannis. Prólogo.) 


De todos estos lugares paralelos hay seis, donde ex professo 
se trata el problema de la existencia de un Ser Superior. Son 
éstos: 1 Sent. d. 3, q. 3, q. 1, Div. 1. P. textus; 1-C. Gentiles, ca- 
pítulo 13; 1 P., q. 2, art. 3; 1 P., q. 79, art. 4; De Spiritualibus 
Creaturis, art. 10, arg. 1.; Expositio in Evang. Joannis. Prólogo. 
Pero conviene advertir que en los Sentenciarios la labor de 
Santo Tomás se limita a comentar un argumento aducido por 
el Maestro de las Sentencias, y que en el prólogo al Evangelio de 
San Juan no hace otra cosa que reproducir el argumento de los 
Platónicos acerca de la existencia de Dios. De modo que demos- 
tración personal de Santo Tomás para probar la existencia de 
un Ser Supremo sólo se encuentra en la Suma Contra Gentiles, 
en los dos lugares citados de la Suma Teológica y en la Cuestión 
Disputada De Spiritualibus Creaturis. En dos de éstos el Santo 
Doctor hace uso del procedimiento aristotélico (1 C. Gentiles, 
13, y 1 P., q. 2, art. 3) y en otros dos del aviceniano (1 P., q. 79, 
artículo 4, y De Spiritualibus Creaturis, art. 10). 

Donde se propone de un modo directo y exclusivo la cues- 
tión de la existencia de Dios es en la Suma Contra Gentiles y en 
la Suma Teológica. Como esta última fué escrita en época bas- 
tante posterior a la primera, es claro que en ella se ha de buscar 
el pensamiento definitivo del Angélico Doctor sobre la vía en 
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cuestión. Por consiguiente, la exposición de esta vía, tal como 
se lee en la Suma Teológica, ha de servir de punto de compa- 
ración en este estudio de crítica textual. Su desarrollo es del 
tenor siguiente: 

1) Hay en las cosas diversos grados de bondad, verdad, no- 
bleza y otras perfecciones semejantes. 

2) Pero una perfección no se dice secundum magis et mi- 
nus de diversos sujetos, sino en cuanto se aproxima más o me- 
nos a algo que es esa perfección en máximo grado; como aque- 
llo se dice más cálido, que más se aproxima al máxime cálido. 

3) Luego existe algo que es maxime verum, maxime bo- 
num y maxime nobile. 

4) Este maxime verum, bonum et nobile es también ma- 
xime ens, porque, según enseña Aristóteles, lo que es maxime 
verum es maxime ens. 

5) Y lo que es maxime tale in aliquo genere es causa de 
todas las cosas que pertenecen a ese género, como el fuego, que 
es maxime cálido, es causa de todas las cosas cálidas. 

6) Luego existe algo que es causa del ser, de la bondad y 
de toda otra perfección en todos los seres, y esto es lo que lla- 
mamos Dios. 

Una simple comparación de esta exposición con la que se 
lee en el libro Suma Contra Gentiles, cap. 13, basta para ha- 
cernos ver el mayor desarrollo que tiene la cuarta vía en la Suma 
Teológica. Mientras en la Suma Contra Gentiles se toman como 
punto de partida los diversos grados de verdad, en la Suma 
Teológica la base es mucho más amplia, pues se consideran en 
ella los grados diversos de bondad, verdad, nobleza y otras per- 
fecciones semejantes. 

En la primera Suma, la demostración concluye afirmando 
la existencia de un maxime verum, que necesariamente ha de 
ser un maxime ens; en la segunda se demuestra que el maxime 
ens es causa del ser, de la bondad y de toda otra perfección en 
todos los seres. 

La cuarta vía, tal como se propone en 1 P., q. 2, art. 3, cons- 
ta, pues, evidentemente, de dos partes: una, en la que se demues- 
tra la existencia de un maxime verum, bonum et nobile, que 
forzosamente tiene que ser también maxime ens (parte común 
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a las dos Sumas); y otra, en que se prueba que el maxime ens, 
verum, bonum et nobile es causa del ser, de la bondad y de toda 
otra perfección en los demás seres (parte exclusiva a la Suma 
Teológica). Esta duplicidad de partes ya nos presenta el primer 
problema. Si la segunda de estas dos partes es necesaria para el 
desarrollo de la vía, la exposición de Contra Gentiles es incom- 
pleta e imperfecta; por el contrario, si la exposición de Contra 
Gentiles es completa y demostrativa, entonces la segunda parte 
añadida en la Suma Teológica es accidental y accesoria y, por 
lo tanto, no proporciona al desarrollo de la vía ni mayor ri- 
queza de contenido ni mayor fuerza demostrativa. 

Pero descendamos al examen detallado de cada uno de los 
grados por los cuales se va desarrollando la cuarta vía. 

1) Hay en las cosas diversos grados de bondad, verdad, no- 
bleza y otras perfecciones semejantes. 

¿Qué nos dice un estudio comparativo de los diversos textos 
sobre la verdadera interpretación del punto de partida? He aquí 
las observaciones que importa tener presentes: 

A) La existencia de Dios se puede demostrar a base, no sólo 
de perfecciones trascendentales, sino también de perfecciones 
puras no trascendentales, y así, vemos al mismo Santo Tomás 
elevarse del intelligere humano, que es sólo intelligere per 
participationem, a un entendimiento superior que es intelligere 
secundum totam naturam o per essentiam (1 P., q. 79, art. 4; 
De Spiritualibus Creaturis, art. 10). De hecho, sin embargo, 
cuando Santo Tomás se propone de intento demostrar la exis- 
tencia de Dios, siempre parte de perfecciones trascendentales 
(1 Sent., d. 3, q..1; Div. 1 P. textus; 1 C. Gentiles, 13; 1:P..:Qq:02. 
artículo 3; Prólog. in Evang. Joannis). El porqué de este modo de 
proceder salta a la vista con sólo pensar que, si bien es cosa 
fácil hacer ver la identidad entre el maximum ens, verum, bo- 
num, nobile y Dios, no lo es tanto el demostrar esa misma iden- 
tidad entre la ipsa vita o el ipsum intelligere y la Suprema Divi- 
nidad. Más adelante veremos esto plenamente confirmado. 


B) En el punto de partida se puede considerar indistinta- 
mente cualquiera de las perfecciones trascendentales, o varias 
de ellas conjuntamente. Santo Tomás hace uso cuando de unas, 
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cuando de otras en el punto de partida, según se desprende de 
la siguiente indicación esquemática. Discurre a base: 

Del bonum (1 Sent., d. 3, q. 1, Div. 1, P. textus; 1 C. Genti- 
les, 38, 3.*). 

Del pulchrum (1 Sent., d. 3, q. 1, Div. 1, P. textus). 

Del verum (1 C. Gentes, 13). 

Del pulchrum et nobile (Expositio super Symbolum Aposto- 
lorum). 

Del verum, bonum et nobile (1 P. q. 2, art. 3). 

Del! esse (1 Sent., d. 2, q. 1, art. 1, Contra; 2 Sent., d. 1, q. 1, ar- 
tículo 1; d. 37, q. 1, art. 2; 1 C. Gentiles, cap. 42, 16.*; 2 C. Gen- 
tiles, cap. 15; De Potentia, q. 3, art. 5; 1 P., q. 65, art. 1; Pról. in 
Evang. Joannis). 

Cc) Sin embargo, Santo Tomás, de hecho, en la exposición de 
la cuarta vía, lo mismo en la Suma Contra Gentiles que en la 
Teológica, no considera en el punto de partida los diversos gra- 
dos de ser, y no porque para el Angélico Doctor no pueda des- 
arrollarse la cuarta vía a base delesse o porque sea menos clara 
y evidente la existencia de diversos grados en la perfección del 
ser, pues lo mismo la bondad que la nobleza se fundan sobre el 
ser (1 P. q. 6, art. 3; 1. C. Gentiles, 28), sino porque el ser, el 
esse, es algo que se infiere del maxime verum: «Et PER CONSE- 
QUENS maxime ens; nam quae sunt maxime vera, sunt maxrime 
entia» (1 P., q. 2, art. 3) (50). Es ésta una observación en que 
apenas se han fijado cuantos han escrito sobre la cuarta vía, 
con ser—a nuestro juicio—la clave para interpretar rectamente 
el pensamiento de Santo Tomás. 

En pocas palabras: para demostrar la existencia de Dios se 
puede partir, ora de perfecciones puras no trascendentales, ya 
de perfecciones trascendentales; en este último caso, indistin- 
tamente, de una o de varias, de éstas o de las otras; pero, de 
hecho, Santo Tomás, en su célebre cuarta vía, procede de per- 
fecciones trascendentales: de la verdad solamente, o de la bon- 
. dad, verdad y nobleza conjuntamente. En ninguno de ambos 
casos considera el esse. 

2) Pero una perfección no se dice «secundum magis et míi- 


(50) «Ex quibus concludi potest ulterius, esse aliquid quod est maxime 
ens; et hoc dicimus Deum» (1 Contra Gentes., cap. 13). 
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nus» de diversos sujetos, sino en cuanto se aproxima más o me- 
nos a algo que es esa perfección en máximo grado, como aquello 
se dice más cálido, que más se aproxima al máxime cálido. 

Para demostrar este primer grado de la vía hay un triple pro- 
cedimiento, denominado por el mismo Santo Tomás platónico, 
aristotélico y aviceniano (De Potentia, q. 3, art. 5). Ya hemos 
visto en la primera parte en qué consisten y cómo se desarro- 
llan estos tres procedimientos. Lo que ahora queremos hacer 
notar es que todos tres se explican por vía de causalidad eficien- 
te. Fundamos nuestra afirmación en los motivos siguientes: 

A) Así lo indica el ejemplo del fuego, aducido por Santo 'To- 
más en cada uno de los procedimientos, ya sea que haga uso de 
ellos para demostrar la existencia de Dios, ya para probar que 
todas las cosas son causadas por El. «Sicut magis calidum est, 
quod magis appropinquat maxime calido»: las cosas cálidas se 
aproximan más o menos al fuego, como a causa eficiente, de 
donde reciben el calor. 

B) Así lo exige el paralelismo entre la cuarta vía de la Suma 
Contra Gentiles y Teológica, de una parte, y la demostración de 
los Platónicos, propuesta en el Prológo al Evangelio de San Juan, 
de otra. El maxime calidum de la Suma Teológica es exactamen- 
te lo mismo que el ignis, qui est per essentiam suam talis, del 
Evangelio de San Juan. Ahora bien: el paso de una perfección 
per participationem a la misma per essentiam se hace en virtud 
de causalidad eficiente, porque lo que es per participationem 
es causado efficienter por aquello que es per essentiam. 

C) Los tres procedimientos indicados son aducidos por San- 
to Tomás precisamente para demostrar que todas las cosas crea- 
das son causadas efficienter por Dios (De Potentia, q. 3 art. 5; 
2 C. Gentiles, cap. 15). 

D) No faltan testimonios explícitos, donde el Santo Doctor 
parece afirmarlo taxativamente: «Omnis natura, quae invenitur 
in pluribus secundum prius et posterius, oportet quod DESCENDAT 
AB UNO PRIMO, in quo perfecte habeatur» (Proced. aristotél. nú- 
mero 1). 

«In quibuscumque est invenire magis et minus speciosum, est 
invenire ALIQUOD speciositatis PRINCIPIUM, per cujus propinqui- 
tatem aliud alio dicitur speciosius... Ergo oportet esse aliquid A 
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quo utraque speciosa sint, cui spiritus creati magis appropin- 
quant» (Proced. aristotél. núm. 2). 

<Cum aliquid invenitur a pluribus diversimode participatum 
oportet quod AB Eo in quo perfectissime invenitur, attribuatur 
omnibus illis in quibus imperfectius invenitur» (Proced. aris- 
totélico núm. 5). 

3) Luego existe algo que es maxime verum, maxime bonum 
y Ñ maxime nobile. 

Este maxime de la Suma Teológica es equivalente al simpli- 
citer de la Suma Contra Gentiles y al per suam essentiam del 
Evangelio de San Juan. Verdad, bondad, nobleza muzxime, sim- 
pliciter o per suam essentiam, es la plenitud de verdad, de 
bondad y de nobleza. Luego no habla aquí Santo Tomás de un 
maximum relativo, o en un determinado orden, sino de un ma- 
ximum absoluto, o sea lo más perfecto que puede existir y que 
se puede pensar. 

4) Este maxime verum, bonum et nobile es también mazxi- 
me ens, porque, según enseña Aristóteles, lo que es «maxrime 
verum>, es «maxrime ens». 

Santo Tomás pudo muy bien haber tomado en el punto de 
partida, juntamente con la verdad, bondad y nobleza, la per- 
fección de ser, y, en este caso, hubiera podido ahora concluir 
directamente a la existencia de un maxime ens, maxrime ve- 
rum, maxime bonum et maxime nobile. Pero no lo ha querido 
tomar en cuenta al establecer la base de la cuarta vía, y por 
eso lo infiere del mazxime verum. Esta deducción es la que ha 
hecho a algunos creer que se cometía aquí un salto de un ideal 
perfectísimo de verdad, de bondad y nobleza a la realización y 
existencia de ese mismo ideal. 

A primera vista resulta desconcertante este modo de pro- 
ceder de Santo Tomás. Porque si el Santo Doctor se refiere a 
la verdad, bondad y nobleza reales, resulta innecesaria y hasta 
ridícula la inferencia: «et per consequens maxime ens». Si, por 
el contrario, se trata de verdad, bondad y nobleza ideales, se 
comete un tránsito ilegítimo del orden ideal al orden real, re- 
eriminado por el mismo Santo Tomás (1 P., q. 2, art. 1, ad 2m). 

La explicación que parece desprenderse lógica y naturalmen- 
te del estudio comparativo de los diversos lugares paralelos don- 
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de el Santo toca esta cuestión, es la siguiente: la cuarta vía es 
—según confesión de todos—de origen platónico. Santo Tomás 
ha explotado este argumento platónico para demostrar la exis- 
tencia de Dios, pero introduciendo una corrección de todo pun- 
to necesaria. 

Platón admitía una perfecta jerarquía entre las ideas sepa- 
radas en conformidad con su mayor o menor universalidad. La 
idea suprema era la del bien, con la cual se identificaban las 
ideas de verdad, belleza y nobleza (51), que constituían la su- 
prema y verdadera Divinidad. Debajo de esta idea, como infe- 
rior y realmente distinta de ella, estaba la idea de ser o el auto- 
ser, el ipsum esse; más abajo, la idea de vida, y en un grado aún 
inferior la de entendimiento..., y así sucesivamente. Luego el 
«ipsum verum, bonum et nobile» era realmente superior y 
distinto del «ipsum esse». El BONUM era la verdadera Divinidad; 
el ESSE, la primera de las cosas que participaban del SUMMUM 
BONUM. Por eso, los Platónicos, para demostrar la existencia de 
Dios, partían siempre del «verum, bonum et nobile», pero ja- 
más del «esse», porque éste no les podía llevar más «que al 
ipsum esse, que aun no era la Divinidad. Se imponía, pues, una 
corrección a la demostración platónica, corrección que ya ha- 
bían introducido el Pseudo-Dionisio, San Anselmo, el autor dei 
libro De Causis y Avicena. Y ésta es también la corrección 
que introduce Santo Tomás cuando, demostrada la existencia del 
«maxime verum», «bonum et nobile», concluye que es también 
«maxime ens», porque, según enseña Aristóteles, «quae sunt 


(51) Para Platón se identifican las ideas de bien, verdad, belleza y 
nobleza. «Quod si igitur bonum ipsum una idea consequi non licet, sal- 
tem una cum tribus, pulchritudine, commensuratione et veritate, compre- 
hensum dicamus hoc velut unum rectissime pro causa haberi posse eorum, 
quae in mixtione sunt, et propter hoc, ut puta quod bonum sit, mixtionem 
factam esse talem» (Filebo XL, ed. Didot 1, pág. 439). La idea de bien 
hace inteligibles todas las cosas, así como el sol hace visibles los colores : 
«Illud igitur, quod veritatem, illis quae intelliguntur, et intelligenti facul- 
tatem praebet, boni ideam esse dicito, causam vero scientiae et veritatis 
ut cognoscendae eam existimans, cum adeo pulchra haec duo sint, cogni- 
tio ac veritas, tamen aliud ipsum et pulchrius his statuens recte statue- 
ris; scientiam vero et veritatem, quemadmodum illic lucem ac visum soli 
similia existimare decet, solem vero ipsum esse nequaquam, ita et hic 
boni similem utramque existimare conyenit, bonum vero ipsum alteru- 
tram earum statuere non convenit, sed augustiore etiam loco habenda est 
boni natura» (República, libr, 6, ed. Didot, II, pág. 121. 
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maxime vera sunt maxime entia». De esta manera, la demostra- 
ción platónica se trae a un sentido aristotélico, y se establece 
perfecta armonía entre Platón y Aristóteles. Bien se puede decir 
con el P. Mattiussi, S. J., que, en la cuarta vía, Santo Tomás 
ha realizado una síntesis del aristotelismo y del platonismo. 
<L'Angelico in questo argomento ha colto il fiore delle due me- 
tafisiche di Platone e di Aristotele, congiungendole in un pen- 
siero: che la perfezione assoluta é causa di tutte le possibili 
partecipazioni» (52). 

El Angélico Doctor no ha querido partir Aina de 
los diversos grados de ser, porque por este camino llegaría a un 
«maxime ens» que los Platónicos no reconocerían como Dios. 
Tampoco quiso partir conjuntamente del esse, del verum del 
bonum y del nobile, porque este conjunto de perfecciones le lle- 
varían a dos distintos principios o divinidades.:Prefirió seguir 
la demostración platónica por el verum, bonum et nobile, que 
llevan a la Idea Suprema, a la misma Divinidad, y ya en la 
cumbre de este movimiento ascensional, hacer ver que el ma- 
xime bonum, verum et nobile es también maxrime ens. Esta 
identificación se hace en virtud de principios aristotélicos: «quae 
sunt maxime vera sunt maxime entia». 

Que tal haya sido el pensamiento de Platón, lo repite Santo 
Tomás en diversos lugares de sus obras, escritas unas untes de 
la exposición de la cuarta vía, otras al mismo tiempo, y otras, 
finalmente, en época posterior. Anteriormente a la primera par- 
te de la Suma tenemos el siguiente expreso testimonio, toma- 
do del comentario al libro del Pseudo-Dionisio, De Divinis No- 
minibus, «Deinde cum dicit»: Non autem aliud esse bonum dicit, 
et aliud existens, excludit errorem quorumdam platonicorum, 
qui universales effectus in universaliores causas reducebant. Et 
quia videbant effectum boni universalissimum esse, dicebant 
suam Ccausam esse ipsum bonum, quod effundit bonitatem in 
omnia, et sub ea ponebant aliam causam quae dat esse omni- 
bus, et postmodum alilam quae dat vitam, et sic de aliis et 
hujusmodi principia dicebant deos. Hoc ergo excludit ipse Dio- 
nysius dicens quod praesens sermo non dicit aliud principium 


(52) Rivista di Filosofia Neo-Scolastica. Note e discussioni sulle «cin- 
que vie» di S. Tommaso, 1913, V, pág. 71. ¡ 
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esse ipsum bonum, et aliud ipsum existens, et aliud vitam, et 
aliud sapientiam. Neque dicit praesens sermo esse multas cau- 
sas, et diversas deitates productivas diversorum, quorum quae- 
dam sunt excedentes et quaedam inferiores secundum omnes 
processus perfectionum in creaturis. Et omnia nomina quae 
hic exponuntur, dicit praesens sermo esse unius principii, et 
aligquod nomen esse quod manifestat totam providentiam Dei 
universaliter, scilicet nomen boni; quaedam vero manifestant 
divinam providentiam quantum ad aliguos determinatos effe- 
ctus vel magis universales vel magis particulares, sicut ens, 
vivens, et sapiens et hujusmodi...» «In quo excludit opinionem 
platonicorum, qui ponebant et tempus et ipsum esse quasi se- 
parata subsistere sub Deo...» «Ad cujus evidentiam sciendum 
est quod platonici, quos multum in hoc opere Dionysius imita- 
tur, ante omnia participantia composita, posuerunt separata 
per se existentia, quae a compositis participantur, sicut ante 
homines singulares, qui participant humanitatem, posuerunt 
hominem separatum sine materia existentem, cujus participa- 
tione homines singulares homines dicuntur. Et similiter dice- 
bant quod ante ista viventia composita erat quaedam vita se- 
parata, cujus participatione cuncta viventia vivunt, quam vo- 
cabant per se vitam et similiter per se sapientiam,.et per se 
esse. Haec autem separata principia ponebant ab invicem di- 
versa a primo principio, quod nominabant PER SE BONUM ET PER 
SE UNUM. Dionysius autem in aliquo eis consentit, et in aliquo 
dissentit. Consentit quidem cum eis in hoc quod ponit vitam 
separatam per se existentem, et similiter sapientiam et esse, 
et alia hujusmodi. Dissentit tamen ab eis in hoc quod ista prin- 
cipia separata non dicit esse diversa, sed unum principum, quod 
est Deus...» (53). ; 

En la primera parte de la Suma Teológica se lee un pre- 
cioso testimonio, en el cual se hace expresamente referencia a 
la cuarta vía. Tal es el que se encuentra en la cuestión 6, artícu- 
lo 4, donde pregunta Santo Tomás: «Utrum omnia sint bona bo- 
nitate divina?» En este lugar, el Angélico Doctor establece una 
comparación entre la sentencia de Platón y la de Aristóteles, 


(53) In Dionysium, De Divinis Nominibus, cap. 5, lect, 1, ed. Mandon- 
net, II, págs. 480-481, 485, 488. 
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y hace notar los puntos en que convienen y aquellos en que en- 
tre maestro y discípulo hay una divergencia irreconciliable. El 
texto de este artículo es de los más adulterados; los códices 
difieren bastante entre sí. Reproducimos el texto, según las 
modificaciones que una crítica textual aconseja introducir: 
«Plato enim posuit omnium rerum species separatas, et quod 
ab eis individua denominantur, quasi species separatas parti- 
cipando; ut puta quod Socrates dicitur homo secundum ideam 
hominis separatam. Et sicut ponebat ideam hominis et equi 
separatam;, quam vocabat per se hominem et per se equum; 
ita ponebat ideam entis, et ideam unius separatam, quam di- 
cebat per se ens et per se unum; et ejus participatione unum- 
quodque: dici ens vel unum. Hoc autem quod est per se BOo- 
NUM €l per se UNUM, ponebat esse SUMMUM DeEUuM, a quo omnia 
dicuntur bona per modum participationis. Et quamvis haec 
opinio irrationabilis videatur quantum ad hoc, quod pone- 
bat species rerum naturalium separatas per se subsistentes, ut 
Aristoteles multipliciter probat; tamen hoc absolute verum est, 
quod est aliquod primum per essentiam swam bonum, quod di- 
cimus Deum, ut ex superioribus patet (cuarta vía). Huic etiam 
sententiae concordat Aristoteles» (54). Aquí, expresamente, nos 


(54) 1 P, Q. 6, art. 4. El texto corriente del artículo es como sigue: 
«Plato enim posuit omnium rerum species separatas, et quod ab eis in- 
dividua denominantur, quasi species separatas participando; ut puta quod 
Socrates dicitur homo secundum ideam hominis separatam. Et sicut po- 
nebat ideam hominis et equi separatam, quam vocabat per se hominem 
et per se equum; ita ponebat ideam entis, eb ideam unius separatam, quam 
dicebat per se ens et per se unum; et ejus participatione unumquodque 
dici ens vel unum. Hoc autem quod est per se Ens et per se UNUM, ponebat 
esse SUMMUM BONUM. Et quia bonum convertitur cum ente, sicut et 
unum, ipsum per se bornum dicebat esse Deum, a quo omnia dicuntur bona 
per modum participationis. Et quamvis haec opinio irrationabilis videatur 
quantum ad hoc quod ponebat species rerum naturalium separatas per se 
subsistentes, ut Aristoteles multipliciter improbat; tamen hoc absolute 
verum est, quod aliquid est primum quod per suam essentiam est ens et 
bonum, quod dicimus Deum, ut ex superioribus patet. Huic etiam sen- 
tentiae concordat ATistoteles.» 

Hemos presentado el texto del artículo, tal como nosotros lo hemos 
reconstruído, al M. R, P. Mtro, Suermondt, O. P., Presidente de la Co- 
misión Leonina encargada de la edición de las obras de Santo Tomás, y 
suprema autoridad en la materia, el cual, después de haberlo estudiado, 
se ha dignado contestarnos de la siguiente manera. — 

Desde el punto de vista de la crítica objetiva de las variantes, puedo 
decirle que: 

1) La primera corrección, bonum, en vez de ens, es un poco incierta, 
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dice Santo Tomás que Platón admite un SUMMUM BONUM, que €es la 
SUPREMA DIVINIDAD, «a quo omnia dicuntur bona per modum 
participationis». Si bien es verdad que la opinión de Platón es 
de todo punto insostenible en cuanto admite la existencia de 
las ideas separadas de las cosas naturales y sensibles, como sub- 
sistentes en sí mismas, sin embargo, es también absolutamente 
cierto «quod est aliquod primum per essentiam suam bonum, 
quod dicimus Deum, ut ex superioribus patet». He aquí una re- 
ferencia bien clara a la cuarta vía. Por lo que respecta a esta 
última parte, hay perfecto acuerdo entre Platón y Aristóteles. 
«Huic etiam sententiae concordat Aristoteles.» Afirmada esta 
armonía, Santo Tomás, en el resto del artículo, habla indistin- 
tamente del bonum y del ens, pues ya ha demostrado en la cuar- 
ta vía que el maxime bonum es también maxime ens. «A primo 
igitur per suam essentiam ENTE et BONO, unumquodque potest dici 
bonum et ens...» 

Aparece indicada la misma idea en q. 5, art. 2, ad 1m, y ar- 
tículo 3, ad 3m. 

Posteriormente a la Suma Teológica, volvemos a encontrar 
idéntica afirmación en el opúsculo De substantiis separatis, y en 
el comentario al libro De Causis. «In ipsis etiam speciebus ordi- 
nem quemdam ponebat: quia secundum quod aliquid erat sim- 
plicius in intellectu, secundum hoc prius erat in ordine rerum. 
Id autem. quod primo est in intellectu, est-unum et bonum. 
Unum autem et bonum consequuntur se: unde ipsam primam 
ideam unius, quod nominabat secundum se UNUM et secundum se 
BONUM, primum rerum principium esse ponebut et hunc SUMMUM 


porque de las dos familias de códices que conocemos, los de una familia 
escriben bonum, los de la Otra ens. 

2) La segunda y tercera corrección, summum Deum, en vez de summum 
bonum, es cierta, 

3) La cuarta, a quo omnia dicuntur bona, ofrece una pequeña duda 
por faltar en un códice bastante autorizado, 

4) La quinta y última es dudosa por la misma razón que la primera, 
O sea, por no haber conformidad entre los códices. 

Después de la crítica de las variantes—prosigue el P. Suermondt—que- 
da todavía: la crítica interna. 

La crítica interna, como puede ver el lector por los lugares paralelos 
citados, parece inclinar la balanza de nuestro lado. La afirmación que 
leemos en el texto' corriente «Hoc autem quod est per se ens et per se 
unum ponebat esse summum bonum», no se aviene con lo que Santo Tomás 
dice de Platón en otros lugares, 
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Deum esse dicebat. Sub hoc autem uno diversos ordines partici- 
pantium et participatorum instituebat in substantiis a materia 
separatis: quos quidem omnes ordines secundos deos esse dice- 
bat, quasi quasdam unitates secundas post primam simplicem 
unitatem...» (55). «His igitur visis, de facili accipere possumus 
in quo conveniant et in quo differant positiones Aristotelis et 
Platonis circa immateriales substantias. Primo quidem conve- 
niunt in modo existendi ipsarum. Posuit enim Plato inferiores 
omnes substantias inmateriales esse unum et bonum per parti- 
cipationem primi, quod est secundum se UNUM et BONUM. Omne 
autem participans aliquid accipit id quod participat, ab eo a 
quo participat; et quantum ad hoc, id a quo participat, est cau- 
sa ipsius; sicut aér habet lumen participatum a sole, qui est 
causa illuminationis ipsius. Sic igitur secundum Platonem sum- 
MUS Deus causa est omnibus immasterialibus substantiis, quod 
unaquaeque earum et unum sit, et bonum sit. Et hoc etiam 
Aristoteles posuit: quia,: ut dicit, necesse est ut id quod est 
maxime ens, et maxime verum, sit causa essendi et veritatis 
omnibus aliis> (56). «Ut enim supra cictum est, posuerunt 
abstracta principia secundum ordinem intelligibilium conceptio- 
num: ut scilicet sicut unum et ens sunt communissima. et 
primo Cadunt in intellectu, sub hoc autem est vita, sub qua 
iterum est intellectus, et sic inde; ita etiam primum et supre- 
mum inter separata est id quod est ipsum uNuMm, et hoc est pri- 
mum principium, quod est Deus, de quo jam dictum est, quod 
est suum esse. Sub hoc autem posuit aliud principium separa- 
tum, quod est vita; et iterum aliud, quod est intellectus» (57). 
«Inter has tamen formas (separatas) hunc ordinem ponebaít: 
quod quanto aliqua forma est universalior, tanto est magis sim- 
plex et prior causa: participatur enim a posterioribus formis... 
Hanc autem positionem corrigit Dionysius quantum ad hoc 
quod ponebat ordinatim diversas formas separatas, quas dice- 
bant Deos; ut scilicet aliud esset per se bonitas, et aliud per se 
vita, et sic de aliis. Oportet enim dicere quod omnia ista sunt 
essentialiter ipsa prima omnium causa, a qua res participant 


(55) De Substantiis separatis, cap. 1, ed. Mandonnet, I, págs. 72-73. 
(56) De Substantiis separatis, cap. 3, págs. 79-80. 
(57) Ibidem, cap. IX, págs. 108-109. 
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omnes hujusmodi perfectiones; et sic non ponemus multos 
Deos, sed unum» (58). «Oportet ergo dicere quod a prima causa 
a qua habet essentiam, habet etiam intellectualitatem. Et hoc 
concordat sententiae Dionysii supra positae; scilicet quod non 
aliud sit ipsum bonum, ipsum esse, et ipsa vita, et ipsa sapientia: 
sed unum et idem, quod est Deus: a quo derivatur in res et quod 
sint, et quod vivant, et quod intelligant, ut ipse ibidem dicit» (59). 
«Sic igitur summum et primum rerum principium ponebant 
Platonici IPSUM UNUM ET IPSUM BONUM SEPARATUM. SED POST UNUM 
ET BONUM NIHIL INVENITUR ITA COMMUNE SICUT ENS; et ideo IPSUM 
ENS SEPARATUM PONEBANT QUIDEM CREATUM, utpote participans 
bonitatem et unitatem in numero; ponebant ipsum primum 
inter omnia creata. Dionysius autem ordinem quidem separato- 
rum abstulit, sicut supra dictum est, ponens eumden ordi- 
nem quem et Piatonici in perfectionibus quas caeterae res par- 
ticipant ab uno principio quod est Deus» (60). 

Santo Tomás, siguiendo el ejemplo del seudo Dionisio, iden- 
tifica el SUMMUM BONUM Con el SUMMUM ENS, apoyándose en la 
autoridad de Aristóteles, que en el libro segundo de los Metafí- 
sicos textualmente dice: <... 500” ¿xaotoy de EyEt TOL ELVAL, ODTWw xa! 
is dnberac> (61). | 

Y en lo sucesivo, siempre que se trata de expresar la esencia 
divina, Santo Tomás no lo hará por el SUMMUM BONUM, a estilo 
platónico, sino por el SUMMUM ENS, por el IPSUM ESSE SUBSISTENS, 
según el espíritu y la mente de Aristóteles, que concibe el ser 
como causa y raíz del «verum», del «bonum» y del «nobile». 

5) Y lo que es «maxime tale in aliquo genere» es causa de 
todas las cosas que pertenecen a ese género; como el fuego. que 
es maxime cálido, es causa de todas las cosas cálidas. 

Aquí comienza la segunda parte de la cuarta vía, que falta 
en la Suma Contra Gentiles, como ya hemos dicho. Desde lue- 
go, adviértase que, al asentar esta proposición, Santo Tomás no 
intenta demostrar nada anteriormente dicho, sino continuar el 
desarrollo de la vía; por eso hace uso del autem, y no del enim. 


(58) In librum De Causis, lect. 3, ed. Mandonnet, I, págs. 206-208. 
(59) Ibidem, págs. 210-211. 
(60) Ibidem, lect, 4, pág. 214. 


(61) Mei. A. ¿lA 1, 993b, 30, ed. W. Christ, pág. 37. 
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Pero ¿para qué continuar desarrollando la cuarta vía? Demos- 
trada la existencia de un SUMMUM ENS, ¿no hubiera ya podido 
concluir—como hizo en la Suma Contra Gentiles—a la identi- 
dad entre este SUMMUM ENS y Dios? No olvidemos que en la de- 
mostración de la existencia de Dios partimos de las cosas crea- 
das como efectos, para probar la existencia de Dios como causa. 
Por consiguiente, Dios debe aparecer, al final de todas las vías, 
bajo el aspecto formal de causa de cuantos seres hemos encon- 
trado en el camino ascendente hacia Dios. Así es, en efecto, 
cómo concluye Santo Tomás en todas las cinco vías expuestas 
en la Suma Teológica: «Ergo necesse est devenire ad aliquod 
PRIMUM MOVENS, quod a nullo movetur; et hoc omnes intelli- 
gunt Deum; Ergo est necesse ponere aliquam CAUSAM EFFICIEN- 
TEM PRIMAM, quam omnes Deum nominant; Ergo necesse est po- 
nere aliquid quod sit per se necessarium, non habens causam 
necessitatis aliunde, SED QUOD EST CAUSA NECESSITATIS ALIS; qUOÁ 
omnes dicunt Deum; Ergo est aliquid quod omnibus entibus est 
CAUSA ESSE, ET BONITATIS, ET CUJUSLIBET PERFECTIONIS; et hoc dici- 
mus Deum; Ergo est aliquid intelligens, A QUO OMNBS RES NATU- 
RALES ORDINANTUR AD FINEM; et hoc dicimus Deum.» La razón de 
concluir de esta manera es porque en la noción común y vulgar 
de Dios, todos vemos incluída la noción de primera causa y de 
ser providente. «Nam hoc nomen Deus universalem quamdan 
providentiam et causalitatem importat» (62). «Considerandum 
autem quid significet hoc nomen, Deus. Quod quidem nihil est 
aliud quam gubernator et provisor rerum omnium» (63). 

De lo dicho se desprende que el proceso demostrativo de la 
cuarta vía es más formal, más preciso y más completo en la 
Suma Teológica que en la Suma Contra Gentiles. Y es que en 
esta última Santo Tomás se ha ceñido, más bien que a des- 
arrollar y exponer una nueva vía, a indicarla e insinuarla. 

Pero se me argúirá: Si el primer grado de la cuarta vía—se- 
gún nosotros la hemos explicado—se desarrolla sobre causalidad 
eficiente, entonces, al concluir a un maxime verum, bonum 
et nobile, ya virtualmente, se infiere que ese maximum es causa 


(62) In librum De Cauusis, lect. 3, ed. Mand., I, pág. 206. ( 
(63) Expositio super Symbolum Apostolorum, ad verba «Credo in unum 
Deum», vol. IV, pág. 351. 
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de la verdad, de la bondad y de la nobleza en todos los seres; 
por consiguiente, es preciso sostener: o que la segunda parte 
es enteramente superflua o que la demostración del primer 
grado se hace por vía de causalidad ejemplar. 

A lo cual respondemos que ni la primera parte se desarrolla 
por vía de causalidad ejemplar, ni la segunda es superflua. Y 
no es superflua por dos razones principales: 

1) Primero, porque en el punto de partida se toma como 
base del discurso no una tesis, o una doctrina, como sería, por 
ejemplo, «todos los seres tienen las perfecciones trascendenta- 
les limitadas, secundum magis et minus», sino un hecho de ex- 
periencia, a saber: «en la naturaleza hay seres—conviene a sa- 
ber, aquellos que caen bajo nuestra experiencia—que participan 
de dichas perfecciones según diversos grados». ¿Sólo existen es- 
tos seres, objeto de experiercia, o hay todavía otros muchos, o al 
menos puede haberlos? He aquí una cosa que no sabemos, ni 
tampoco interesa saber al exponer la cuarta vía. Por eso, al 
final de la vía es conveniente demostrar que el «maxime ens, ve- 
rum, bonum et nobile» es causa eficiente de estas perfecciones 
no sólo en aquellos seres que nosotros hemos considerado en el 
punto de partida, sino también en cuantos existan, o puedan 
existir fuera del supremo Ens, Verum, Bonum et Nobile. 

2) Segundo, porque así lo exige el desarrollo de la vía se- 
guido por Santo Tomás. Si el Santo hubiera detenido su marcha 
en la existencia del «maxime verum, bonum et nobile», enton- 
ces pudiera acaso decirse que era inútil concluir: «este mazime 
verum, bonum et nobile es causa eficiente de estas perfecciones 
en los seres considerados en el punto de partida», ya que, pre- 
cisamente por ser causadas la verdad, bondad y nobleza de esos 
seres, hemos podido concluir al mazime verum, bonum et nobile. 
Pero no olvidemos que Santo Tomás prosigue el desarrollo de 
la vía hasta identificar el Summum Verum, Bonum et Nobile con 
el Summum Ens. ¿Cuál es la relación de este Summun Ens con 
los seres considerados en el punto de partida de la vía? La 
perfección de ser, el esse, no se ha tenido en cuenta en el mo- 
vimiento ascensional de la vía, pues no se han consignado los 
diversos grados de ser, ni se ha demostrado que éste sea una 
perfección causada. Eso es preciso hacerlo ahora a priori, en vir- 
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tud de un principio aristotélico: «Quod est maxime ens es cau- 
sa eficiente de la perfección de ser en todo cuanto existe.» 

- Hay, pues, en la cuarta vía un doble movimiento: uno as- 
cendente y otro descendente; pero ambos se desarrollan por 
vía de causalidad eficiente. Por la vía del «bonum, verum et 
nobile», y en virtud de causalidad eficiente, la razón llega a 
demostrar la existencia del «Summum Verum, Bonum, Nobile y 
Summum Ens». Por la vía del esse, y, en virtud de causalidad 
también eficiente, la inteligencia desciende del «maxime ens», 
a probar que es causa del «esse, del bonum, del verum y del no- 
bile» en todas las demás cosas. En estos dos movimientos, las 
perfecciones «esse, verum, bonum, nobile» se ordenan entre 
sí de modo inverso; porque, en el ascendente, se comienza por el 
«bonum, verum et nobile», para terminar en el «ESSE»; mien- 
tras en el descendente se pasa del «ESSE» al «bonum», «verum»> 
et «nobile»: «quod est causa ESSE, ET BONITATIS ET CUJUSVIS PER- 
FECTIONIS>. 

Y ¿cómo se ha de entender el principio aristotélico: «Quod 
dicitur maxime tale in aligquo genere est causa omnium quae 
sunt illius generis», que Santo Tomás hace suyo? Los Tomistas, 
ya desde Cayetano, se veían bastante embarazados para poder 
salvar la universalidad de este principio. Tomaban la palabra 
«genere» en todo su rigor, y de aquí nacían las dificultades. No 
veían cómo el hombre, por ejemplo, que es el más perfecto en 
el género animal, fuera causa de todos los demás animales. 
Para salvar el principio solían decir que era preciso entenderlo 
no sólo de la causalidad eficiente, sino también de la ejemplar. 
Quod est maxime tale in aliquo genere est causti1 eficiente o 
ejemplar, o eficiente y ejemplar al mismo tiempo de las cosas 
que participan de ese género (64). Indudablemente que «quod est 
maxime tale in aliguo genere» es causa ejemplar de las cosas 
que pertenecen a ese género. Pero evidentísimamente Aristóte- 
les y Santo Tomás exigen que sea, además, causa eficiente, como 
lo indica bien a las claras el ejemplo que uno y otro aducen: 


(64) Cayetano, 1 P, q. 2, art. 3, núm. VII; Medina, 1-2, q. 1, art. 1; 
Silvio, 1-2, q 1, art. 1; D. Alvarez, De Incarnatione 3 P., q. 8, art. 4, Disp. 40, 
ad 3m, núm. 11; Juan de Sto. Tomás, Curs. Theolog., q. 1, disp. 3, ar- 
tículo 2, núm. 25, ed. Monach,. Solesmen., I, pág. 426. 
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«sicut ignis, qui est maxime calidus, est causa omnium calido- 
rum» (65). Es, pues, preciso tomar la palabra «género» en un 
sentido muy amplio, como equivalente a línea u orden. Que tal 
haya de ser el sentido de esta palabra, bien claramente lo indi- 
ca el mismo Santo Tomás cuando identifica el maxime tale con 
tale p:zr essentiam, que los Platónicos llamaban IDEA SEPARADA 
SUBSISTENTE, como, verbigracia, d1 auto-vida, el auto-esse..., et- 
cétera. «Posuit enim Plato inferiores omnes substantias imma- 
teriales esse unum et bonum per participationem PRIMI, quod 
est SECUMDUM SE UNUM ET BONUM. Omne autem participans ali- 
quid, accipit id quod participat, ab eo a quo participat: et 
quantum ad hoc, id a quo participat, est causa ipsius; sicut aér 
habet lumen participatum a sole, qui est causa illuminationis 
ipsius. Sic igitur secundum Platonem summus Deus causa est 
omnibus immaterialibus substantiis, quod unaquaeque earum et 
unum sit, et bonum sit. ET HOC ETIAN ARISTOTELES POSUIT: QUia, 
ut dicit, necesse est ut id quod est maxime ens, et maxime verum, 
sic causa essendi et veritatis omnibus aliis» (66). «Secundum hoc 
ergo Platonici ponebant quod id quod est ipsa vita, est causa vi- 
vendi omnibus; id autem quod est ipsa intelligentia, est causa 
intelligendi omnibus... Cui sententiae concordat quod Aristoteles 
dicit in secundo Metaphysicorum, quod illud quod est primum et 
maxime ens, est causa subsequentium» (67). 


Luego el maxime ens es causa eficiente y ejemplar (dejemos 
por ahora a un lado la final) del ser, de la bondad y demás per- 
fecciones en todos los seres. 

En nuestra exposición de la cuarta vía hemos tomado como 
punto de partida la perfección de ser, dejando de seguir a San- 
to Tomás en el rodeo que emprende para hacerla valer incluso 
ante los Platónicos, pues hoy a nadie se le ocurre distinguir en- 
tre el ipsum esse y el ipsum bonum, ni conceder mayor univer- 
salidad al bonum que al ens. Por eso, nuestra demostración re- 
sulta ser más inmediata y más directa, pero siempre calcada en 
los principios y en la dirección que le dió el Angélico Doctor. 


(65) Aristoteles, Met, A ¿).: I, 993b, 26, ed. W. Christ, pág. 36; Sto. To- 
más, 2 Metaph., lect. 2, núm. 292 ss.; 1 P, q. 2, art. 3... etc... 

(66) De Substantiis separatis, cap. 3, ed. Mand., 1, págs. 79-80. 

(67) In librum De Causis lect. 3, vol. I, pág. 209; 1 P, q. 6, art. 4. 
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6) Luego existe algo que es causa del ser, de la bondad y 
de toda otra perfección en todos los seres, y esto es lo que lla- 
miamos Dios. 

Después de cuanto hemos dicho, el punto sexto y último de 
la vía no ofrece ningpna dificultad. Sólo queremos llamar la 
atención del lector para que se fije en el orden con que Santo 
Tomás va enumerando las distintas perfecciones. Aparece en 
primer lugar el ser, pues lo que principal y directamente in- 
tenta demostrar es que Dios es causa del ser en todas las cosas. 
Siéndolo del ser, lo será también de la bondad, de la verdad, 
de la nobleza y de todas las demás perfecciones que se fundan 
sobre el ser. El movimiento ascendente era platónico; el des- 
cendente es netamente aristotélico. El empalme de los dos se 
ha hecho al establecer la identidad entre el SUMMUM BONUM y el 
SUMMUM ENS. 


B) DIVERSAS INTERPRETACIONES DE LA CUARTA VIA 


Vamos a recorrer brevemente las diversas interpretaciones 
que han sido propuestas sobre la cuarta vía de Santo Tomás 
para ver si reflejan fielmente, o no, el pensamiento del Angélico 
Doctor. Sólo nos fijaremos en las más principales, pasando en 
silencio otras de escasa o ninguna importancia. 

1.2 En primer lugar, queremos consignar la interpretación 
de aquellos que reducen la cuarta vía a alguna de las tres pri- 
meras, como, por ejemplo, a la de la contingencia, por creer que 
dentro de sus propios límites no tiene valor demostrativo. Así 
piensa, entre otros, el P. Descogs, S. J. (68). Y, cierto, esta in- 
terpretación mejor se podría llamar adulteración, destrucción 
de la cuarta vía de Santo Tomás, pues ya dijimos, en la intro- 
ducción a este estudio, que todas y cada una de las vías de 
Santo Tomás tienen valor demostrativo propio e independiente. 

2.2 Otros interpretan la cuarta vía en un sentido ontolo- 
gista, como si Santo Tomás se elevara de la existencia de grados 
en las perfecciones a la concepción de un supremo ideal de per- 


(68) Praelectiones Theologiae Naturalis, II, pág. 15 ss. 
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fección, y de éste pasara a la existencia real del mismo (paso del 
orden ideal al orden real). Tal es la interpretación de Grunwald 
y en el fondo es también la del P. De Munnynck, O. P. (69). Apa- 
rentemente, hay en Santo Tomás un fundamento para esta in- 
terpretación, y es el paso que hace el Santo del maxime verum, 
maxime bonum y maxime nobile y maxime nobile al mazxi- 
me ens. 

Huelga decir que la juzgamos enteramente insostenible e in- 
consistente. En efecto; es ley elemental de crítica que a un 
autor se le ha de interpretar en consonancia consigo mismo. 
Ahora bien: habiendo Santo Tomás rechazado siempre como 
ilegítimo el tránsito del orden ideal al orden real, incluso en 
la misma cuestión de la Suma Teológica, donde expone la cuar- 
ta vía (1 P., q. 2, art. 1, ad 2m), ¿no sería ridículo pensar que, 
a renglón seguido de haber impugnado el argumento ontológico 
de San Anselmo, construyera él una vía, cuyo nervio y fuerza 
consistiera en el salto del pensamiento a la realidad? El funda- 
mento que pudieran encontrar en la exposición de la cuarta vía 
no es—como ya hemos dicho—más que aparente; pues, en ese 
paso, el Doctor Angélico procede de un maxime verum, bonum 
et nobile reales al «xmaxime ens», también real. 

3.* Un tercer modo de interpretar la cuarta vía es de orien- 
tación augustinista y cartesiana, como fundado que está en la 
doctrina del iluminismo o innatismo o intuicionismo. Podría 
formularse de esta manera: Nosotros percibimos en las cosas 
reales diversos grados de ser y de perfección; pero no podríamos 
concebir o entender diversidad de grados de una perfección si, 
previamente, no tuviéramos el concepto de un maximum de 
perfección (idea de infinito, de ilimitado, de absoluto), por com- 
paración al cual decimos de una cosa que es más o menos per- 
fecta. Este maximum de perfección es la medida o norma para 
juzgar del grado de perfección de las cosas reales y existentes. 
Este modo de interpretación, evidentemente inspirado en aque- 
llas palabras de San Agustín: «Neque enim in his omnibus bo- 


(69) Grunwdld, Geschichte der Gottesbeweise in Mittelalter bis zum 
Ausgang der Hochscholastik nach den Quellen dargestellt. (Beitráge zur 
Geschichte der Philosophie der Mittelalters. Texte und Untersuchungen.) 
Band VI, Heft 3. Múnster, 1907, pág. 155; De Munnynck, O. P., Praelec- 
tiones De Dei existentia. Lovanii, 1904, págs. 56-59, 75. 
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nis, vel quae commemoravit, vel quae alia cernuntur, sive cogi- 
tantur, diceremus aliud alio melius cum vere judicamus, nist 
esset nobis impressa notio ipsius boni, secundum quod et pro- 
baremus aliquid, et aliud alii praeponeremus» (70), encontró eco. 
a lo que parece, en Amor Ruibal y en el P. Lemaitre, S. P. (71), 
bien que esté en manifiesta oposición con la doctrina de San- 
to Tomás sobre el origen de las ideas. En efecto, para el An- 
gélico Doctor, todas nuestras ideas—sin excluir la de infi- 
nito—nos vienen (por los sentidos) de la realidad sensible y 
concreta. Tenemos, sí, concepto de un ideal sumo de perfec- 
ción, pero adquirido de la experiencia por medio de la abs- 
tracción de las cosas limitadas y finitas. Sólo haciendo abs- 
tracción de los límites de una perfección es como formamos el 
ideal, el summum de esa perfección. 

42 Hay quienes opinan que la primera parte de la cuarta 
vía se desarrolla sola y exclusivamente por vía de causalidad 
ejemplar. Se pasa, dicen, de una perfección causada a su causa 
ejemplar. «Grado», en su mismo concepto, implica orden a 
un maximum, aproximación a un uwbsoluto; «grados de una per- 
fección» no son más que diversas «participaciones» de un ma- 
xzimum de perfección. Sin este maximum de perfección, son de 
todo punto ininteligibles los grados de la misma. Supuesto, pues, 
que existan diversos grados de ser, de verdad, bondad, nobleza..., 
es absolutamente necesario admitir la existencia de un summum 
de ser, de verdad, bondad, nobleza... que sea la norma y razón 
de la inteligibilidad de los grados de dichas perfecciones. Sos- 
tienen esta interpretación Geny, S. J.; Chambat, O. S. B.; Bo- 
namartini, Boyer, S. J.; Daffara, O. P.; Arnou, $. J. (72). En fa- 
vor de tal interpretación pudieran alegarse las siguientes ra- 
ZOnes: 

1) Santo Tomás no menciona la causalidad, sino al expo- 


(70) De Trinitate, libr. 8, cap. 3, P. L. 42, col. 949-950. 

(711) Amor Ruibal, Los problemas fundamentales de la Filosofía y del 
Dogma, VI, págs. 608-609; P. Lemaitre, S. J., La preuve de l'Existence de 
Dieu par les degrés des étres. (Nouv. Rev. Théol., mai-juin.) Tournai, 
Casterman, 1927. 

(12) P. Geny, S. J., «A propos des preuves thomistes de lexistence de 
Dieu», en «Revue de Philosophie», 1924, págs. 591-600; P. Chambat, «La 
«quarta via» de Saint Tomas», en «Revue Thomiste», 1928, pág. 412 s.; 
Bonamartini, «La «Quarta via» di S. Tommaso d'Aquino», en La Scuola 
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ner la segunda parte de dicha vía; en la primera sólo habla de 
aproximación (appropinqual). 

2) Sólo así se explicaría la necesidad de la segunda parte. 
Si la primera se desarrolla a base de causalidad ejemplar, se 
comprende que se complete la vía añadiendo a continuación la 
causalidad eficiente. 

3) Todos admiten que la cuarta vía es platónica; luego debe 
ser interpretada según el pensamiento de Platón. Ahora bien: 
Platón no parece haber admitido que las substancias separadas 
ejercieran sobre las cosas sensibles otra causalidad que la 
ejemplar. A 

4) Parece ser doctrina expresa de Santo Tomás en el si- 

guiente pasaje: «In unoquoque genere est aliquid perfectissimum 
in genere illo, ad quod omnia, quae sunt illius generis, mensu- 
rantur; quia ex eo unumquodque ostenditur magis et minus esse 
perfectum, quod ad mensuram sui generis magis vel minus ap- 
propinguat; sicut album dicitur esse mensura in omnibus co- 
loribus, et virtuosus inter omnes homines. Id autem, quod est 
mensura omnium entium, non potest esse aliud quam Deus, qui 
est suum esse» (73). 
A pesar de todas estas razones, creemos firmemente que esta 
interpretación está muy lejos de expresar la mente y el pensa- 
miento auténtico de Santo Tomás. Fundamos nuestra convic- 
ción en los siguientes motivos: 

a) El ejemplo que usa el Angélico Doctor al exponer el pri- 
mer grado de la vía («sicut magis calidum est, quod appropin- 
quat maxime calido») indica con bastante claridad que se tra- 
ta de causalidad eficiente, pues los cuerpos son más o menos 
cálidos según que se aprorimen más o menos al fuego, causa efi- 
ciente de donde todos reciben el calor. 

b) El paralelismo con las otras vías, las cuales en su pri- 
mer grado todas proceden por causalidad eficiente. 


Cattolica», 1932, págs. 17-25; «De quarta via S. Thomae ad existentiam 
Dei demonstrandam», en «Acta Pont. Academiae Romanae S. Thomae Aa. et 
Religionis Catholicae», 1936-1937, págs. 108-132; Boyer, S. J., Cursus Phi- 
losophiae, II, págs. 324-329; Daffara, O. P.  Dio-Esposizione e valutatione 


delle prove, pág. 193, núm. 132; Arnou, S. J., Theologia Naturalis, pági- 
nas 88-92. 


+(13) 1 Contra Gentes, cap. 28, núm. 5. 
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c) En todos los lugares paralelos en que Santo Tomás hace 
uso de este mismo principio, lo entiende en sentido de causali- 
dad eficiente... 


d) La identidad substancial entre la cuarta vía «ex gradi- 
bus perfectionum» y la demostración platónica «per viam parti- 
cipationis» (Proced. aviceniano). Siempre que Santo Tomás ex- 
pone la vía de participación, lo hace por causalidad eficiente: 
lo que es «per participationem» es causado (efficienter) por la 
que es «per essentiam». Si, pues, hay identidad substancial entre 
esta vía y la de lós grados, lógicamente se debe concluir que la 
cuarta vía, en su primer grado, se desarrolla a base de causali- 
dad eficiente. 


e) El sentido que se quiere dar al primer grado de la vía 
resulta insostenible en sí mismo y en la doctrina de Santo To- 
más. La inteligibilidad de los grados exige un maximum. Si el 
principio fuese verdadero, sería igualmente válido para cualquier 
género de perfecciones que admitan magis et minus. Considere- 
mos, por ejemplo, los diversos grados de blancura. Estos gra- 
dos son reales, porque hay en la naturaleza cuerpos que son, 
realmente, más o menos blancos. Grados de blancura son apro- 
xIimaciones, participaciones de un summum de blancura. Luego 
existe un «summum»> de blancura, por aproximación al cual los 
cuerpos se dicen más o menos blancos. Por este camino vamos a 
parar a las ideas separadas de Platón. Se quiere obviar la difi- 
cultad, diciendo que no existe un «summum»> de blancura, por- 
que esta perfección implica materia, y ésta no puede existir en 
estado de abstracción o de separación. Cierto que así es; pero 
no lo es menos que, a pesar de no existir un «summum» de 
blancura, nosotros entendemos y concebimos diversos grados 
de blancura. Luego la inteligibilidad de los diversos «grados oO 
diversas participaciones de una perfección no exige la existen- 
cia de un «<summum» de perfección; basta para eso la idea abs- 
tracta, universal, el ideal de dicha perfección. 


Los que de esta manera arguyen de los grados de una perfíec- 
ción al «summum»> de la misma perfección por razón de la inte- 
ligibilidad vienen a caer, velis nolis, en el argumento ontologis- 
ta, pues de que nosotros entendamos los diversos grados de una 
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perfección en orden a un «<summum», a un ideal, quieren con- 
cluir la existencia de dicho ideal. 

f) Los argumentos aducidos en favor de esta interpreta- 
ción carecen de toda consistencia. Si Santo Tomás no menciona 
expresamente la causalidad, la deja entender bien a las claras 
en el ejemplo y, sobre todo, la afirma categóricamente en mil 
lugares paralelos. Ya queda suficientemente demostrado que aun 
en el supuesto de que este primer grado se desarrolle por vía de 
causalidad eficiente, conserva su razón de ser la segunda par- 
te añadida en la Suma Teológica. 

No es del caso detenerse en disquisiciones sobre el verdadero 
pensamiento de Platón en torno a la causalidad que las ideas 
separadas ejercen en el mundo sensible, ni tampoco es ello me- 
nester para resolver el argumento en contrario. Lo único que 
necesitamos saber es cómo entendía Santo Tomás a Platón sobre 
este particular. Los lugares de su Comentario a los metafísicos 
de Aristóteles nos lo dirán claramente: «Et hic erit unus modo- 
rum, quo destruitur positio Platonis, ponentis species separa- 
tas, quas ponebat esse necessarias ad hoc,—a) quod per eas 
scientia de istis rebus sensibilibus haberetur,—b) et ad hoc, quod 
earum participatione res sensibiles existerent,—c) et ad hoc. 
quod essent principia generationis rerum sensibilium»> (74). 
«Sciendum est autem, quod Platonici ponebant species esse Cau- 
sas generationis dupliciter. Uno modo, per modum generantis, 
et alio modo per modum exemplaris» (75). 

En el testimonio de Santo Tomás aducido en contra se tra- 
ta de un proceso a priori, cual es el de la medida a lo medido 
y el de la causa al efecto: «Ex Eo unumquodque ostenditur ma- 
gis et minus esse perfectum, quod ad mensuram sui generis 
magis vel minus appropinquat.» Cuando ya se conoce la medi- 
da es preciso aplicarla para medir las cosas. Pero en la cuarta 
vía se trata de un proceso a posteriori, de efecto a causa; es pre- 
ciso demostrar la existencia de la medida. 

5." Todavía se ha propuesto otra interpretación, que tam- 
poco llega a reflejar fielmente el pensamiento de Santo Tomás. 

Para dar razón de la duplicidad de partes de la cuarta vía 


(14) 7 Metaph., lect. 6. núm, 1.381. 
(15) 7 Metaph., lect. 7, núm. 1.427, 
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se ha supuesto que Santo Tomás, al final de la primera parte, 
sólo concluye a un máximum relativo; pero por medio de la 
causalidad eficiente se eleva en la segunda a un máximum ab- 
soluto, el más perfecto que puede existir y se pueda pensar. 
Según esto, la cuarta vía debería formularse de la siguiente 
manera: : 

I) Existe en el Universo una verdadera gradación en las 
perfecciones de ser, verdad, bondad, nobleza... 

II) En esta gradación tiene que haber un ser superior, el 
más alto en perfección de cuantos existen. No se dice que este 
ser superior, supremo, sea el más alto que puede existir y se 
pueda pensar (máximum absoluto), sino tan sólo que entre los 
diversos grados de perfección realmente existentes es preciso 
que haya uno, el cual sea el más alto y elevado entre todos (má- 
imum relativo). En este sentido, la existencia de un ma- 
xime verum, bonum et nobile resulta obvia y evidente, pues don- 
de quiera que hay orden es fuerza que exista un primero. 

III) Este maxime ens, verum, bonum. et nobile (en sentido 
relativo) es causa eficiente de todos los demás, porque en todos 
los seres inferiores a ese superior y supremo se encuentran li- 
mitadas y deficientes, y, por consiguiente, causadas, las per-. 
fecciones de ser, verdad, bondad y nobleza. Pero esas perfeccio- 
nes no pueden ser causadas más que por el ser superior del mis- 
mo orden. 

IV) Ahora bien: según la doctrina de Aristóteles, lo que es 
causa de una perfección en los demás debe poseerla en sumo 
grado o per essentiam (maximum absoluto). 

V) Luego existe un maxime ens, verum, bonum et nobile, que 
es Causa de estas perfecciones en todos los seres. 

Las razones principales en que se funda esta exposición son 
las siguientes: 

1) Se explica perfectamente la duplicidad de partes de la 
cuarta vía, la segunda de las cuales no es accidental y accesoria, 
como se cree comúnmente, sino fundamental y necesaria. 

2) La existencia de un maxime ens, verum, bonum et nobile 
(relativo) resulta ser evidentísima y per se nota. 

3) Se interpreta el principio aristotélico de que aquí hace 
uso Santo Tomás en el verdadero y auténtico sentido de su 
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autor. Aristóteles no dijo: «Quod est maxime in aliquo genere, 
est causa omnium quae sunt illius generis», sino de modo in- 
verso: «Quod est causa alicujus perfectionis in aliis, habet illam 
in maxime gradu.» El que un sujeto posea una perfección en 
máximo grado ES INFERIDO de que la causa en los demás. 

Tal es la exposición seguida por Kleutgen (S. J.), Pegués 
(O. P.) y Kirfel (C. Ss. R.) (76). Aunque este modo de explicar 
la cuarta vía nos parece, ciertamente, válido y demostrativo, 
sin embargo, no podemos persuadirnos que exprese el pensa- 
miento auténtico de Santo Tomás. Y he aquí brevemente indi- 
cadas las razones en que nos apoyamos: 

a) «Maxime tale» es equivalente al «simpliciter» (S. C. Gen- 
tiles, 1, 13) y al «per essentiam» (Evang. Joan., prólogo). Lo 
mismo el «simpliciter» que el «per essentiam», no pueden refe- 
rirse más que a un máximum absoluto. 

b) Si Santo Tomás intentara probar que el «mazime verum, 
bonum et nobile» es el «maxime ens absolutum», porque causa 
en los demás seres el ser, la verdad, bondad, nobleza..., enton- 
ces no hubiera usado el «autem», sino el «enim». No hubiera 
dicho: «Quod “wutem est maxime tale...», sino: «Quod enim est 
maxime tule...» 

c) La vía, tal como se expone en la Suma Contra Gentiles, 
no sería demostrativa, por carecer de la segunda parte, que es el 
nervio de la demostración. 

ad) La identidad entre Dios y el «naxime ens» que se con- 
cluye en dicha Suma sería identidad entre Dios y el «maxime 
ens relative», lo cual es enteramente falso y absurdo. 

e) Las razones aducidas en contrario carecen de valor. La 
duplicidad de partes se explica perfectamente sin acudir a esta 
interpretación. La existencia de un «maxime verum, de un «ma- 
xtme bonum, de un mazxime nobile, entendidos en un sentido 
absoluto, no es de evidencia inmediata, pero puede ser cier- 


(16) Kleulgen, S. J., Filosofia Antica, V, núm. 982 ss, Roma, 1868, pá- 
ginas 492 ss.; Pegues, O. P., Commentaire francais litteral de la Somme 
Théologique de Saint Thomas d'Aquin, vol. I, pág. 104; Ktirfel, «Der Got- 
tesbeweis aus den seinsstufen», en «Jahrbuch fiir Philosophie und spe- 
kulative The Theologie». Band 26, 1911-1912, págs. 454-488. Ya mucho 
tiempo antes había indicado esta misma interpretación Blas de la Con- 
cepción, C. D,, en su «Metaphysica in tres libros divisa», Disp. IX, q. II, 
$ V, núm. 35, ed. Lugduni, 1668, pág. 128b. 
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tamente demostrada. Por lo que respecta al testimonio de Aris- 
tóteles, sincera y noblemente confesamos que tal es el verdadero 
sentido que tiene en el Estagirita, como el mismo lector puede 
comprobar: «E'xaotoy dé padota aytó tóv Gúhov, xa0 6 xa vols Ulloa 
Orápye: To guvavopLoy, oloy To TÓp Oepyótato»” xob ap toc únhots TÓ a TLOV 
tobto Tms Oeporntos' ete xal dAnbeotatoy tó tolG botépore altioy Tod 
adnosor elyar» (17). 

Y en ese mismo sentido lo interpreta Santo Tomás cuando 
comenta el libro segundo de los Metafísicos (78). A pesar de 
lo cual, el Angélico Doctor lo usa corrientemente en sentido 
inverso al de Aristóteles, como puede ver el lector en los siguien- 
tes pasajes: De Ente et Essentia, cap. 7, núm. 2; 2 C. Gen£., 15; 
DEeTROLeyULia dia aro. 0. 1. Po 0: 2, aro. 3) 1,2... 0. £2,art. Ll, €b= 
cétera. Esto prueba que, para el Santo Doctor, el principio tiene 
valor, ora se le tome en un sentido, ora en otro, y que, por lo 
tanto, para interpretar a Santo Tomás no basta fijar el pensa- 
miento de Aristóteles; importa, sobre todo, determinar cómo 
Aristóteles fué entendido e interpretado por Santo Tomás. 


6.2 Hay, finalmente, otra interpretación, que creemos ser la 
auténtica y genuina de Santo Tomás; es la que nosotros hemos 
seguido al desarrollar la vía. De los diversos grados de ser, ver- 
dad, bondad y nobleza se pasa a demostrar, por vía de causa- 
lidad eficiente, la existencia de un «máximum> absoluto de ser, 
verdad, bondad y nobleza, que a su vez es causa también efi- 
ciente de estas perfecciones en todos los demás seres. En la 
demostración del primer grado de la vía, hay entre los autores 
que sostienen esta última interpretación gran variedad. Unos 
hacen uso exclusivamente del procedimiento aristotélico (Remer, 
S. J.; Loirzz, S. J.; Raimond, J.) (79), otros del procedimiento 
aviceniano (Billot, S. J.; Schiffini, S. J.; Villard, O. P.; Lottini, 
O. P.; Buonpensiere, O. P.; Van der Meersch, Sertillanges, 
O. P.; Mattiussi, Ss. J.; Gred£, O. S..B.; Basili de Rubi, O.. M..C.; 
Bersani, C. M.; Broch, O. P.; Rohellec, C. S. Sp.; Grenier, et- 


(TD) Met. A. 2). L, 993b, 25, ed. W. Christ, pág. 36. 

(78) 2 Metaph., lect, 2, núm. 292 ss. 

(79) Remer, S. J., Theologia Naturalis-Thesis VII, pág. 26; Loinaz 
S. J., Praelectiones e Theologia Naturali-Taurini, 1929, págs. 69-70; Rai- 


mond, J., Je crois en Dieu. Tomo II, pág. 129. 
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cétera) (80). Quien usa conjuntamente el procedimiento pla- 
tónico-aristotélico (P. Garrigou-Lagrange, O. P.; Noélle, M. De- 
nis) (81); quien el aristotélico-aviceniano (P. N. del Prado, 
O. P.) (82) y quien, finalmente, el platónico-aviceniano (Hon- 
theim, S. J.; Raimond Dulac) (83); no faltando alguno que, 
como el P. Zacchi, O. P. (84), hace al mismo tiempo empleo de 
los tres. 

Esta exposición, en la substancia, es fidelísima a Santo To- 
más; pero sus representantes no se preocuparon mayormente 
de darnos una interpretación literal del texto. 


C) FUENTES DE LA CUARTA VIA 


No espere el lector una larga exposición de las fuentes de la 
cuarta vía; sólo nos proponemos hacer algunas indicaciones 
sobre el particular. 


(80) Billot, S. J.—De Deo Uno et Trino, q. 2, art. 3.9, $ 4. Romae, 1897, 
páginas 56-59; Schiffint, S. J., Disputationes Metaphysicae Specialis, vol. II, 
Thesis II, núm. 391. Taurini, 1888, págs. 28 ss.; Villard, O. P., Dieu devant 
la science et la raison. I parte, ed. París, 1889, págs. 266-292; Lottini, 
O. P., Compendium Philosophiae Scholasticae. Theologia Naturalis, cap. II. 
Florentiae, 1900, págs. 142 ss.; Buonpensiere, O. P.. Commentaria in 1. P. 
Summae Theologicae S. Thomae Aquinatis, O. P. Romae, 1902, q. 2, ar- 
tículo 3.2, pág. 123; Van der Meersch, Tractatus De Deo uno et trino. Bru- 
gis, 1917, núms. 72-76, págs. 71-74; Sertillanges, O P., Saint Thomas d'Aquin. 
Livr. 2, chap. II, págs. 153-157; Mattiussi, S. J., Les points fondamentaux 
de la Philosophie Thomiste. Turín, 1926, págs. 305-310; Gredt, O. S. B., Ele- 
menta Philosophiae aristotelico—thomisticae, vol. II—. Metaphysica, nú- 
mero 670; Basili de Rubí, O. M, C., La quarta via de Sant Tomás en ordre 
a provar l'existencia de Deu: la seva indole agustiniana, en Estudis Fran- 
ciscans. 1930, páss. 341-356; Bersani, C. M., Principium causalitatis et exis- 
tentia Dei—en Divus Thomas (Placentiae), págs. 14-15; Broch, O. P., Las 
pruebas tradicionales de la existencia de Dios—en La Ciencia Tomista, 
1933 (tomo XLVIID, pág. 332; Rohellec, Problémes Philosophiques, pági- 
nas 293-295; Grenier, Cursus Philosophiae. 11. Methaphysica, pág. 196 (edi- 
ción Quebeci, 1937). 

(81) P. Garrigou-Lagrange, O. P., Note sur la preuve de Dieu par les 
degrés des étres chez Saint Tomas—en Revue Thomiste, 1904, págs. 363- 
381; Dieu. son existence et sa nature. 1933. págs 276-292; Noéle M. Denis- 
Boulet, Existence de Dieu—en Revue de Philosophie, 1925, págs. 487-489. 

(82) N. del Prado, O. P., Praelectiones in 1 P. D. Thomae—en Jahrbuch 
fúr Philosophie und spekulative Theo!logie. 1909-1910. Band 24, págs. 129-130. 

(83) Hontheim, S. J.—Institutiones Theodiceae, cap. IV, art. 4.9, núme- 
ros 235-248, págs. 139-148; Raimond Dulac, Essai de synthese des cing preu- 
ves thomistes de Vexistence de Dieu autour des premiers principes de l'étre. 
—en Revue de Philosophie, 1925, pág. 518 ss. 

(84) Zacchi, O, P., Dio. Vol, 1I. I'affermazione. Roma, 1925, pági- 
nas 118-126. 
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Ante todo, importa precisar lo que el mismo Santo Tomás 
nos dice sobre las fuentes que le sirvieron de inspiración para 
construir su hermosa a la par que profunda vía. 

La primera vez que el Santo se ocupa de la cuarta vía es 
comentando las Sentencias (1 Sent., dist. 3, q. 1, Div. 1, P. tex- 
tus). En este lugar enumera el Maestro de las Sentencias las 
principales razones aducidas por los filósofos para probar la. 
existencia de Dios. Una de ellas es precisamente la basada sobre 
los diversos grados de bondad y belleza, que expresamente dice 
estar tomada de San Agustín en su libro De Civitate Det, lib. 8, 
capítulo 6. No cabe duda que Santo Tomás conocía este lugar 
aludido, donde el Obispo de Hipona expone el procedimiento 
que han seguido los Platónicos para demostrar la existencia de 
Dios. Desde entonces, pues, el Doctor Angélico conocía la cuarta 
vía, como también su origen platónico. 

Cuando, más tarde, escribe la Suma Contra Gentiles, el 
Santo expone, ya en forma más completa, la cuarta vía; pero 
silenciando y hasta ocultando su origen platónico. «Alia ra- 
tio potest colligi ex verbis Aristotelis.» Como si dijera: no es 
una prueba propuesta por el mismo Aristóteles, pero puede co- 
legirse de sus principios. Aunque bien se le alcanzaba a Santo 
Tomás el origen platónico de la demostración, pone, sin embar- 
go, especial empeño en vestirla con ropaje aristotélico, para pre- 
sentarla a sus lectores con el marchamo de este gran filósofo. 
Es el primer ensayo de armonía entre Platón y Aristóteles. 

En la cuestión disputada De Fotentia, escrita bastante pos- 
teriormente, el mismo Santo Tomás nos señala tres fuentes, que 
son: Platón, Aristóteles y Avicera (De Potentia, q. 3, art. 5). A 
Avicena ya había hecho referencia en las Sentencias (2 Sen- 
teneias, da 1, q: 1, art. 1). 

El procedimiento aristotélico de que nos habla en De Poten- 
tía debiera, con bastante más razón, llamarse TOMISTA, toda vez 
que es Santo Tomás quien lo construye a base de principios 
aristotélicos. El procedimiento aviceniano es de inspiración 
marcadamente neoplatónica, y por eso el mismo Santo Tomás, 
en su Prólogo al Evangelio de San Juan, lo atribuye a los Pla- 
tónicos: «Quidam autem venerunt in cognitionem Dei ex digni- 
tate ipsius Dei, et isti fuerunt Platonici.» 
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Finalmente, en la Suma Teológica, (1.? P., q. 6, art. 4), expo- 
niendo la teoría de Platón sobre las ideas separadas, y distin- 
guiendo lo que en ella hay de falso y de verdadero, hace una 
clara alusión a la cuarta vía, como advirtiéndonos de su proce- 
dencia platónica: «... Tamen hoc absolute verum est, quod est 
aliguod primum per essentiam suam bonum, quod dicimus Deum, 
ut ex superioribus patet» (85). 

De todo lo dicho resulta claro que, en fin de cuentas, la cuar- 
ta vía es de inspiración platónica, aun cuando al correr de los 
tiempos haya sido matizada o coloreada de diversas maneras 
por los Neoplatónicos, por Avicena y por el mismo Santo Tomás. 

Veamos los principales eslabones que forman la ininterrum- 
pida cadena que va desde Platón a Santo Tomás. 


1) PLATÓN. 


«His utique amatoriis sacris, o Socrates, tu fortasse posses 
initiari: utrum vero interioribus ubi arcana spectantur, quorum 
gratia haec sunt, si quis recte inquirat, haud scio possisne. 
Dicam tamen omnique studio tibi opitulabor: tu vero pro vi- 
ribus sequi me nitere. Oportet enim, aiebat, eum, quí ad hoc 
recto sit tramite progressurus, statim ab adolescentia pulchra 
corpora contemplari, et primum quidem, si modo recte ducatur, 
unum corpus amare, ibique rationes pulchras producere, cogi- 
tare deinde pulchritudinem quae corpori cuilibet inest, alterius 
corporis esse germanam, et si sequi decet quod in specie pul- 
chrum, absurdum est credere am, quae omnibus corporibus 
inest, non unam eamdemque pulchritudinem esse: et qui hoc 
advertit, omnium pulchrorum corporum amator evadere debet, 
amoris autem erga unum vehementiam hac ratione remittere et 
parvi facere: post haec pulchritudinem, quae animis inest, illa 
quae in corpore praestantiorem existimet, adeo ut, si quis ani- 
mi ingenui sit, quamvis forma corporis aliis quibusdam cedat, 
sufficere tamen arbitretur et amet curetque et rationes hujus- 
modi pariat quaeratque sermones omnes qui reddere meliores 
adolescentes possint, ut hinc ad pulchritudinem, quae in studiis 
ac legibus reperitur, inspiciendam ducatur, intelligatque illam 


(85) 1 P., 9. 6, art, 4.0 
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omnem sibi ipsam cognatam existere, ut eam quae circa corpus 
est pulchritudinem parvi faciat: post studia ad scientias tran- 
seat, ut jam scientiarum pulchritudinem contempletur, dum- 
que id quod ampla exuberat pulchritudine contueatur, haud am- 
plius ei, quae uni adest, tamquam mancipium unius pueruli 
speciem admirans aut cujusdam hominis vel officii unius, ser- 
viens exilis et abjectus sit, verum in profundum pulchritudinis 
se pelagus mergat, ubi ipso intuitu multas praeclaras atque ma- 
gnificas rationes sententiasque in philosophia ista copiosa pa- 
riat, donec ibi confirmatus et roboratus scientiam jam unam ta- 
lem intueatur, quae pulchri talis existit. Aciem vero mihi nunc, 
inquit, mentis pro viribus adhibe. 

Quicumque hucusque per amatoria gradatim deducitur, re- 
cto ordine pulchra intuitus, ad finem jam amatorii affectus per- 
veniens, subito quamdam natura mirabilem inspiciet pulchri- 
tudinem, hoc illud, o Socrates, cujus gratia labores omnes prae- 
cedentes subiimus, quod principio quidem semper est, nec fit 
nec interit nec crescit unguam neque decrescit, praeterea non 
hac ex parte pulchrum, ex illa turpe, vel tum pulchrum, tum 
minime, neque ad hoc quidem pulchrum, turpe vero ad illud, 
vel hic pulchrum, ibi turpe, ut quibusdam pulchrum sit, qui- 
busdam vero nequaquam: neque rursus imaginatione quadam 
ipsum pulchrum ita figentur, uti vultus pulcher vel pulchrae 
manus, aut aliud quiddam, cujus corpus est particeps, neque 
ut oratio quaedam, aut scientia quaedam, neque in alio esse 
putabitur, velut in animali vel terra vel caelo aut alio quopiam, 
sed id ipsum per se ipsum cum semetipso uniforme semper 
exsistens, cetera vero omnia quae pulchra sunt, illius partici- 
patione quadam pulchra, ea scilicet conditione, ut nascentibus 
et intereuntibus reliquis, nihil subtrahatur illi aut addatur et 
nihil patiatur. Quando vero ab his aliquis recie pueros amando 
ascendens, illud ipsum pulchrum contueri incipit, fere jam fi- 
nem attingit. Hoc est profecto.ad amatoria recte pergere vel ab 
alio duci, quando videlicet quis ab his pulchris gratia pulchri 
illius ascend:re incipit quasi quibusdam gradibus utens, ab une 
primum in duo transiens et a duobus in omnia quae pulchra 
sunt corpora, ab his in omnia studia pulehra, a pulchris studiis 
od doctrinas pulchras conversus, donec a doctrinis in illam do- 
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ctrinam perveniens, quae non alius est quam illius ipsius pulchri 
doctrina, utque ita demum quod ipsum pulchrum est, cognoscat. 
In hoc utique vitae statu, o amice Socrates, inquit hospes illa 
Mantinica, si usquam alibi, homini videlicet ipsum pulchrum 
spectanti vita vitalis. Quod si quando videris, supra quam dici 
possit pretiosius auro ornatisque vestibus et pulchris pueris ado- 
lescentibusque censebis, quos nunc et tu et alii multi, dum 
spectatis, nimium stupetis et parati estis videntes amasios et 
semper cum illis versantes, si fieri id posset, cibo potuque Ca- 
rere, solumque spectare illos et una esse. Quam felix illud spe- 
ctaculum fore putamus, si cui contigerit, ut ipsum pulchrum in- 
tueatur, sincerum, integrum, purum, simplex, non humanis'car- 
nibus, coloribus, non aliis mortalibus nugis contaminatum, séd 
ipsum uniforme pulchrum divinum inspiciat? Num vitam parvi 
facias hominis qui illuc suspiciat et spectantis quo pulchrum 
spectandum est, et cum illi versantis? Nonne cogitans quod sibi 
solum cernens ille eo oculo pulchrum quo percipi potest, non 
imagines virtutis ulterius, sed virtutes ipsas pariet, quippe cum 
non simulacrum, sed rem ipsam attingat, cumque virtutem ve- 
ram pariat atque alat, Deo amicus efficietur et, si quis alius 
hominum, is maxime immortalis exsistet?» (86). 


<Jam igitur aggredior demonstrare tibi causae speciem, quam 
elaboravi, ac redeo ad illa jam saepius decantata, ab iisque 
exordior, supponens aliquid esse ipsum per se pulchrum et bo- 
num et magnum et caetera omnia: quae si tu mihi das, eaque 
esse concedis, spero tibi ex his causam demonstrare et invenire 
esse animum immortalem. At vero, inquit Cebes, jam tibi do, 
ut quantocius id peragas. Considera, inquit, jam quae sequun- 
tur deinceps, utrum in his mihi consentias. Arbitror enim, si 
quid est aliud pulchrum praeter ipsum pulchrum, non ob aliud 
quippiam esse pulchrum, quam quia pulchri illius est particeps: 
atque omnia dico ad hunc modum. An hanc causam approbas? 
Probo equidem inquit. Ergo non amplius percipio nec possum 
caeteras istas sapientes causas cognoscere: sed si quis mihi di- 
xerit quare pulchrum sit quodlibet, videlicet quia vel colorem 
habeat floridum, vel figuram, vel aliud quidvis talium, caetera 


(86) Banquete, XXVIM-XXIX, ed. Didot, tomo 1, págs. 686-688. 
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equidem missa facio, in caeteris enim omnibus perturbor, id 
vero unum simpliciter atque vere et fortasse imperite penes me 
teneo, nulla alia re esse aliquid pulchrum quam ipsius pulchri 
sive praesentia sive communione, sive quacumque demum ratio- 
ne e quocumque modo id accedat. Non enim hoc amplius con- 
tendo, sed pulchro pulchra omnia esse pulchra. Hoc enim mihi 
videtur tutissimum tam mihi quam aliis respondere, atque huic 
fundamento innixus, puto numquam me lapsurum, sed et me 
et quemvis alium tuto respondere posse, pulchra ipso pulchro 
esse pulchra. Nonne et tu consentis? Consentio» (87). 


II) ARISTÓTELES. 


De Aristóteles nos ha sido conservado por Simplicio un her- 
moso testimonio que refleja el pensamiento del Estagirita cuan- 
do aun estaba influenciado por las doctrinas platónicas: 
«Kadohov yáp, €v ota esti tí Pélutoy Ev TOYTOLS EOTL TL AM! UptoTOY" ETEL 0dy 
éotiy Ey TolG ovoty do alNhoo Belrttoy, EOTLY Upa T: xa! dproTo, OTEP ely dy TO 
0ziov.» (88). 

De época posterior sólo tenemos un testimonio del libro cuarto 
de los Metafísicos, a que hace referencia Santo Tomás en el 
1 C. Gentiles, 13. Es como sigue: «Er: el 671 páliota ravta odtos eye! 
xa; 0dy odtws, GALA TO ye paNhov xa ZtTOY EVEOTIY EY TN PIEL TOY OYTOY" 
0) yáp dy 60 Oíoarpev elvar TÁ.OdO AptIA xaL TÁ TPL, 000” ÓpLOLOG 
d:ebeuotar ó TÁ TéTTAPA TéVTE O'opLevos xa 6 yla. El ody ph ópows, Dn hoy 
OTL ÁTEPOS FTTOY, WMote palio aindeñet. Et ob tó ¡LaMhov eyybtepov. ely 
ye dy ti dinbéc 00 ¿yyótepo tó palhoy dlnbec. Kav e py ¿ottv. am” 
nonye ee scti Pefarotepoy xal dinbwotepov, xal tod Adyov arm ihaypévo: ay 
efnpev Tod dxpátoo xot xwhbovtos TL TÁ davoa ópical» (SD). 

Santo Tomás toma de Aristóteles dos principios, que juegan 
un papel muy importante en la cuarta vía, y que sirven para 
establecer la armonía entre Platón y su distinguido discípulo. 
Se leen en el segundo de los Metafísicos, y son los siguientes: 
«Quae sunt maxime vera, sunt maxime entia.» «Quod est marime 


(87) Fedón, XLIX, ed. Didot. I, págs. 78-79. 

(88) De coelo et mundo. ed. Heiberg, Berolini, 1894, págs. 289, 2. 

(89) Met. F 4, 1.008b, 31.1009 a, 5, ed. W. Christ, pág. 77; D. Thomas, 
4 Met., lect. 9, núm, 659. 
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tale in aliguo genere, est causa omnium quae sunt illius generis.» 
Más arriba los hemos citado en su propia lengua. 
Modernamente, los críticos niegan la autenticidad del libro 
segundo de la Metafísica. En su opinión, este pequeño libro son 
notas tomadas por un discípulo de Aristóteles, llamado Pasicles, 


que reproducen la enseñanza del maestro en su época pla- 
tónica (90). 


III) San AGUSTÍN. 


«Non amas certe nisi bonum, quia bona est terra altitudine 
montium et temperamento collium et planitie camporum, 
et bonum praedium amoenum ac fertile, et bona domus pa- 
ribus membris disposita et ampla et lucida, et bona anima- 
lia animata corpora, et bonus aér modestus et salubris, 
et bonus cibus suavis atque aptus valetudini, et bona vale- 
tudo sine doloribus et lassitudine, et bona facies hominis 
dimensa pariliter et affecta hilariter et luculenter colorata, 
et bonus animus amici consensionis dulcedine et amoris fide, et 
bonus vir justus, et bonae divitiae, quia facile expediunt, et 
bonum coelum cum sole et luna et stellis suis, et boni Angeli 
sancta obedientia, et bona locutio suaviter docens et congruenter 
monens audientem, et bonum carmen canorum numeris et sen- 
tentiis grave. Quid plura et plura? Bonum hoc et bonum illud: 
tolle hoc et illud, et vide ipsum bonum, si potest: ita Deum vi- 
debis, non alio bono bonum sed bonum omnis boni. Neque enim 
in his omnibus bonis, vel quae commemoravit, vel quae alia 
cernuntur sive cogitantur, diceremus aliud alio melius cum vere 
judicamus, nisi esset nobis impressa notio ipsius boni secun- 
dum quod et probaremus aliquid, et aliud alii praeponeremus» 
(De Trinitate, lib. 8, cap. 3) (91). 


<«Consideraverunt enim, quidquid est, vel corpus esse vel vi- 
tam; meliusque aliquid vitam esse, quam corpus; speciemque 
corporis esse sensibilem, intelligibilem vitae. Proinde intelligi- 


(90) Werner Jaeger, Aristotele. Prime linee de una storia della sua evo- 


luzione spirituale, pág. 225; Carlini, Aristotele, La Metafísica, libr. II, pági- 
na 55, en nota. 


(91) P. L. 42, col. 949. 
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bilem speciem sensibili praetulerunt. Sensibilia dicimus, quae 
visu tactuque corporis sentiri queunt: intelligibilia, quae cons- 
pectu mentis intelligi possunt. Nulla est enim pulchritudo cor- 
poralis, sive in statu corporis, sicut est figura, sive in motu. si- 
cut est cantilena, de qua non animus judicet. Quod profecto 
non posset, nisi melior in illo esset haec species, sine tumore 
molis, sine strepitu vocis, sine spatio vel loci vel temporis. Sed 
ibi quoque nisi mutabilis esset, non alius alio melius de specie 
sensibili judicaret: melius ingeniosior quam tardior, melius pe- 
ritior quam imperitior, melius exercitatior quam minus exer- 
citatus, et idem ipse unus cum proficit, melius utique postea 
quam prius. Quod autem recipit magis et minus, sine dubita- 
tione mutabile est. Unde ingeniosi et docti et in his exercitati 
homines facile collegerunt, non esse in eis rebus primam spe- 
ciem, ubi mutabilis esse convincitur. Cum igitur in eorum 
conspectu et corpus et animus magis minusque speciosa essent, 
et si omni specie carere possent, omnino nulla essent, viderunt 
esse aliquid ubi prima esset et incommutabilis, et ideo nec com- 
parabilis: atque ibi esse rerum principium rectissime credide- 
runt, quod factum non esset, et ex quo facta cuncta essent» (De 
Civitate Dei, lib. 8, cap. 6) (92). 

«Et quoniam omnes qui de Deo cogitant, vivum aliquid co- 
gitant, illi soli possunt non absurda et indigna exixtimare de 
Deo, qui vitam ipsam cogitant, et quaecumque illis forma occur- 
rerit corporis, eam vitam vivere vel non vivere statuunt, et vi- 
ventem non viventi anteponunt; eamque ipsam viventem cor- 
poris forman, quantalibet luce praefulgeat, quantalibet magni- 
tudine praeemineat, quantalibet pulchritudine ornetur, aliud 
esse ipsam, aliud vitam qua vegetatur intelligunt, eamque illi 
moli quae ab illa vegetatur et animatur, dignitate incompara- 
bili praeferunt. Deinde ipsam vitam pergunt inspicere, et si 
eam sine sensu vegetantem invenerint, qualis est arborum, 
praeponunt eis sentientem, qualis est pecodum; et huic rurus 
intelligentem, qualis est hominum. Quam cum adhuc mutabilem 
viderint, etiam huic aliquam incommutabilem coguntur praepo- 
nere, illam scilicet vitam quae non aliquando desipit, aliguan- 


(92) P. L, 41, col, 231. 
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do sapit, sed est potius ipsa Sapientia. Sapiens enim mens, 
id est, adepta sapientiam, antequam adipisceretur non erat sa- 
piens; at vero ipsa Sapientia nec fuit unguam insipiens, nec 
esse unquam potest. Quam si non viderent, nullo modo plena 
fiducia vitam incommutabiliter sapientem commutabili vitae an- 
teponerent. Ipsam quippe regulam veritatis, qua illam clamant 
esse meliorem, incommutabilem vident; nec uspiam nisi supra 
suam naturam vident, quandoquidem se vidente mutabiles> (De 
Doctrina Christiana, lib. 1, cap. 8) (93). 

«Totum ab animo rejicite, quidquid occurrerit negate: co- 
gnoscite infirmitatem cordis vestri, et quia vel occurrit quod 
cogitare possetis, dicite: Non est illud; non enim si illud esset, 
mihi jam occurrisset. Ita desiderabitis quoddam bonum. Quale 
bonum? Omnis boni bonum, unde omne bonum, bonum cui 
non additur quid sit ipsum bonum. Dicitur enim bonus homo, 
et bonus ager, et bona domus, et bonum animal, et bona arbor, 
et bonum corpus, et bona anima: adjunxisti, quoties dixisti, 
Bonum. Est bonum simpex, ipsum bonum quo cuncta sunt 
bona, ipsum bonum ex quo cuncta sunt bona: ipsa est delecta- 
tio Domini; hanc contemplabimur. Jam videte, fratres, si nos 
delectant bona ista quae appellantur bona, si nos delectant 
bona quae non sunt per se bona (omnia enim mutabilia non 
sunt per se bona), qualis erit contemplatio incommutabilis boni, 
aeterni, semper eodem modo manentis? Quandoquidem ista quae 
dicuntur bona, nullo pacto nos delectarent, nisi essent bona, nec 
alio pacto essent bona, nisi ab illo essent qui simpliciter bonus 
est» (Enarratio 2.* in Psalmum XXVI, n.8) (94). 


IV) Saw ANSELMO. 


«Cum tam innumerabilia bona sint, quorum tam multam di- 
versitatem et sensibus corporeis experimur, et ratione mentis 
discernimus, est ne credendum esse unum aliquid, per quod 
unum bona sint quaecumque bona sunt; an sunt bona alia 
per aliud. Certissimum quidem et omnibus est volentibus adver- 
tere perspicuum quia quaecumque dicuntur aliquid, ita ut ad 


(CEN e Ko E Dd 
(94) P. L, 36-37, col, 203. 
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“invicem magis aut minus aut aequaliter dicantur per ali- 
quid dicuntur, quod non aliud et aliud, sed idem intelligitur in 
diversis, sive in illis aequaliter' sive inaequaliter consideretur. 
Nam quaecumque justa dicuntur ad invicem, sive pariter sive 
magis vel minus, non possunt intelligi justa nisi per justitiam, 
quae non est aliud et aliud in diversis. Ergo cum certum sit 
quod omnia bona, si ad invicem conferantur, aut aequaliter aut 
inaequaliter sint bona, necesse est ut omnia sint per aliquid 
bona, quod intelligitur idem in diversis bonis, licet aligquando 
videantur bona dici alia per aliud? Per aliud enim videtur dici 
bonus equus, quia fortis est; et per aliud bonus equus, quia velox 
est. Cum enim videatur dici bonus per fortitudinem, et bonus 
per velocitatem, non tamen idem videtur esse velocitas et forti- 
tudo. Verum si equus quia est fortis et velox, idcirco bonus €st; 
quomodo fortis et velox latro malus est? Potius igitur quemad- 
modum fortis et velox latro ideo malus est quia noxius est; 
ita fortis et velox equus idcirco bonus est, quia utilis est. Et qui- 
dem nihil solet putari bonum, nisi aut propter utilitatem ali- 
quam, ut bona dicitur salus, et quae saluti prosunt; aut prop- 
ter quamlibet honestatem, sicut pulchritudo aestimatur bona, 
et quae pulchritudinem juvant. Sed quoniam jam perspecta ra- 
tio nullo potest dissolvi pacto, necesse est omne quoque utile 
vel honestum, si vere bona sunt, per idipsum esse bona per quod 
necesse est cuncta esse bona, quidquid illud sit. Quis autem du- 
bitet illud ipsum per quod cuncta sunt bona esse magnum bo- 
num? Illud igitur est bonum per se ipsum; quoniam omne 
bonum est per ipsum. Ergo consequitur ut omnia alia bona sint 
per aliud quam quod ipsa sunt, et ipsum solum per seipsum. 
At nullum bonum quod per aliud est, est aequale aut majus eo 
bono quod per se est bonum. Illud itaque solum est summe bo- 
num, quod solum est per se bonum. Id enim summum est, quod 
sic supereminet aliis, ut nec par habeat, nec praestantius. Sed 
quod est summe bonum, est etiam summe magnum. Est igitur 
unum aliquid summe magnum, et summe bonum, id est sum- 
mum omnium quae sunt» (Monologium, cap. 1) (95). 

«Si quis intendat rerum naturas, velit, nolit, sentit non eas 


(95) P. L. 158, col. 145-146. 
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omnes contineri una dignitatis paritate; sed quasdam earum 
distingui graduum imparitate. Qui enim dubitat quod in natu- 
ra sua ligno melior sit equus, et equo praestantior homo, is 
profecto non est dicendus homo. Cum igitur naturarum aliae aliis 
negari non possint meliores, nihilominus persuadet ratio ali- 
quam in eis sic supereminere, ut non habeat se superiorem Si 
enim hujusmodi graduum distinctio sic est infinita, ut nullus 
sit ibi gradus superior, quo superior alius non inveniatur; ad 
hoc ratio deducitur, ut ipsarum multitudo naturarum nullo fine 
claudatur. Hoc autem nemo non putat absurdum, nisi qui ni- 
mis est absurdus. Est igitur ex necessitate aliqua natura, quae 
sic est alicui, vel aliquibus superior, ut nulla sit cui ordinetur 
inferior. Haec vero natura, quae talis est, aut sola est, aut plu- 
res hujusmodi et aequales sunt: verum si plures sunt et aequa- 
les, cum aequales esse non possint, per diversa quaedam, sed per 
idem aliquid, illud unum, per quod aequaliter tam magnae sunt, 
aut est idipsum quod ipsae sunt, id est, ipsa rerum essentia, aut 
aliud quam quod ipsae sunt. Sed si nihil est aliud quam ipsa 
earum essentia, sicut earum essentiae non sunt plures, sed una; 
ita et naturae non sunt plures, sed una. Idem namque natu- 
ram hic intelligo, quod essentiam. Si vero id, per quod plures 
ipsae naturae tam magnae sunt, aliud est quam quod ipsas 
sunt, pro certo minores sunt, quam id per quod magnae sunt. 
Quidquid enim per aliud est magnum, minus est quam id per 
quod est magnum. Quare non sunt sic magnae, ut illis nihil 
aliud sit majus. Quod si nec per hoc quod sunt, nec per aliud 
possibile est tales esse plures naturas, quibus nihil sit praes- 
tantius; nullo modo possunt esse naturae plures hujusmodl. 
Restat igitur unam et solam naturam aliquam esse, quae sic 
est aliis superior, ut nulli sit inferior; sed quod tale est, maxi- 
mum et optimum est omnium quae sunt. Est igitur quaedam 
natura, quae est summum omnium quae sunt. Moc autem esse 
non potest, nisi ipsa sit per se id quod est; et cuncta quaé sunt, 
sint per ipsam id quod sunt. Nam cum paulo ante ratio docue- 
rit id quod per se est, et per quod alia cuncta sunt, esse sum- 
mum omnium existentium; aut e converso id quod est summum, 
est per se, et cuncta alia per illud; aut erunt plura Summa. Sed 
plura summa non esse manifestum est. Quare est quaedam na- 
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tura, vel substantia, vel essentia, quae est per se bona et magna, 
et per se est id quod est, et per quam est quidquid vere aut bo- 
num, aut magnum, aut aliquid est, et quae est summum bo- 
num, summum magnum, summum ens, sive subsistens, id est, 
summum omnium quae sunt» (Monologium, cap. IV) (96). 


V) RICARDO DE SAN VÍCTOR. 


«Nunc igitur latius disserendum est de illo esse quod est a 
semetipso: unde, uti jam dictum est, constat ipsum esse ab 
aeterno. Illud autem certissimum est, et unde, ut credo, nemo 
dubitare potest, quia in tanta multitudine rerum existentium, 
et tam multiplici differentia graduum esse oporteat aliquid sum- 
mum. Summum vero omnium dicimus, quo nihil est majus, ni- 
hil melius. Absque dubio autem melior est natura rationalis 
quam natura irrationalis. Oportet itaque ut aliqua rationalis 
substantia sit omnium summa, quam autem constat in hac re- 
rum universitate summum locum tenere. Non potest autem hoc 
ipsum quod est a suo inferiori accipere, oportet ergo ut aliqua 
sit substantia quae utrumque habeat, et summum videlicet lo- 
cum tenere, et semetipsa esse. Nam, sicut superius jam diximus 
atque probavimus, si nihil esset a semetipso, nihil esset ab aeter- 
no, et tunc quidem nulla rerum origo, nulla esset rerum suc- 
cessio. Convincit itaque rerum expertarum evidentia aliguam 
substantiam esse oportere a semetipsa. Nam, si nulla a seme- 
tipsa esset, nullum omnino eorum foret, quae aliunde originem 
trahunt, et a semetipsis esse non possunt. Pertinet itaque subs- 
tantia illa quae non est nisi a semetipsa; pertinet, inguam, ad 
illud esse, quod est ab aeterno, et sine omni initio» (De Trint- 
tate, lib. 1, cap. XI) (97). 


VI) ALEJANDRO DE HALES. 


«Item, probatur per intentionem praeeminentiae; unde An- 
selmus: «Cum naturarum aliae aliis negari non possint esse me- 
liores, nihilominus persuadet ratio aliquam in eis sic supere- 


(96) P. L. 158, col. 149. 
(97) P, L, 196, col. 895. 
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minere ut non habeat superiorem se. Si enim hujusmodi distinc- 
tio graduum sic est infinita ut nullus sit ibi gradus superior quo 
superior alius non inveniatur, ad hoc ratio deducitur ut ipsa 
multitudo naturarum nullo fine claudatur, quod absurdm est» 
(Monol., 4, P. L. 158, 148 f.); est igitur ex necessitate aliqua na- 
tura quae sic est alicui vel aliquibus superior ut nulla sit cui 
ordinetur inferior; restat igitur summam esse naturam. 


Item, Richardus ad idem: «Illud certissimum est, et unde 
credo nemo dubitare potest, quod in tanta multitudine rerum 
existentium et tam multiplici differentia graduum oporteat ali- 
quod esse summum; summum autem omnium dicimus quo ni- 
hil est majus; nihil est melius» (98). 


Quien haya tenido la paciencia de leer las principales fuen- 
tes de la cuarta vía, que dejamos transcritas, habrá podido ad- 
vertir que hay, en efecto, en la tradición un argumento ex gra- 
dibus perfectionum para demostrar la existencia de Dios, el 
cual ha sido matizado de muy distintas maneras en el trans- 
curso de la historia. 

Pero al mismo tiempo habrá notado que dicho argumento 
está envuelto con otros elementos ajenos enteramente a la cuar- 
ta vía de Santo Tomás, y más de una vez en franca oposición 
con doctrinas expresamente enseñadas por el Angélico Doctor. 

Unas veces se junta con la razón de grado, la de movilidad, 
o mutación (Platón, San Agustín); otras la de contingencia (Ri- 
cardo de San Víctor); a veces, los grados se interpretan en con- 
sonancia con el origen iluminista de las ideas (San Agustín), y 
nunca se distingue con claridad entre perfecciones purag y 
mixtas. 

No falta quien intente demostrar la existencia de un Sum- 
mum de perfección, no tanto por vía de causalidad, cuanto por 
la imposibilidad de proceder al infinito en una serie o grada- 
ción de perfecciones (San Anselmo). 

Estos son los materiales confusos e imprecisos que Santo To- 
más recibió de la tradición. 


(98) Summa Theologica. Pars 1, Ing. I, tract. I, quest., I, cap. 1, núm. v, 
edición Ad Claras Aquas (Quaracchi), 1924. Tomo 1, pág. 42. 
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La labor innovadora del Angélico Doctor ha consistido prin- 
cipalmente en tres cosas: 

a) delimitar el punto de partida, distinguiendo cuidadosa- 
mente entre perfecciones puras y mixtas; el argumento tradi- 
cional, para ser demostrativo, debe partir solamente de las per- 
fecciones puras realizadas en distintos grados; 

b) depurar este argumento de todo otro elemento extraño, 
como movimiento, contingencia..., constituyendo una vía aparte 
e independiente; 

Cc) probar por principios basados en la más alta metafísica y 
propios a esta vía que una perfección pura realizada en diversos 
grados es, necesariamente, algo causado; y que la causa de tal 
perfección minorada y deficiente no puede ser otra que la mis- 
ma perfección realizada en grado sumo e infinito. de 
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Pedro Font Puig. 


Irreducibilidad 


de la actividad mental a la sensitiva 


SUMARIO 


I 


Argumentos en favor de la reducibilidad. 


A) Las imágenes no se diferencian esencial- 
mente de las sensaciones, sino solamen- 
te en grado. 


B) La percepción es una combinación de sen- 
saciones con imágenes sugeridas. 

C) Las ideas no son sino imágenes generales. 

D) El razonamiento y la percepción son, en 


el fondo, un acto de la misma natura- 
leza, 


E) En animales inferiores al hombre se dan, 
al parecer, fenómenos intelectuales. 


¿81 


Refutación de cada uno de los argumentos ante- 
riores. 


TIT 


Pruebas directas en favor de la irreducibilidad. 


A) La capacidad de reflexión. 

B) La debilitación y aun impedimento de un 
sentido para un excitante débil que si- 
gue a un excitante fuerte. 

C) Los resultados de estudios sobre el electro- 
encefalograma. 

D) Experiencias con sujetos que practican la 
llamada transmisión del pensamiento. 


La actividad propiamente mental, esta actividad que versa 
sobre las ideas, elabora conceptos en la acepción a la vez etimo- 
lógica y técnica del término—o sea, conceptos abstractos—, rela- 
ciona aquéllas con éstos, y con éstos y aquéllas razona y cons- 
truye ciencia, ¿es reducible a la actividad sensitiva, a las ope- 
raciones de los sentidos externos e internos (memoria, imagi- 
nación), a esta actividad que tiene por órgano el aparato nervioso 
cerebroespinal? En otros términos: ¿hay entre una y otra activi- 
dad una mera diferencia de grado, o bien una diversiaad esen- 
cial? 

No solamente para psicólogos y filósofos presenta interés esta 
cuestión, sino para todos; porque si la actividad mental fuese 
reducible a la sensitiva, si sólo hubiese entre una y otra una 
diferencia de grado, no habría, desde el punto de vista de la 
actividad cognoscitiva, fundamento científico alguno para afir- 
mar la existencia en el hombre de un alma espiritual; no ha- 
bría, desde aquel punto de vista, ningún obstáculo a la doctrina 
de que el hombre (no ya de que el cuerpo humano, sino el hom- 
bre) procede de especies inferiores, y que no es más que el ani- 
mal superior desde el punto de vista de la actividad cognosci- 
tiva. 

Verdad es que aun quedarían otras zonas de actividad, los 
sentimientos de abnegación deliberada, los estéticos superiores, 
los místicos, la actividad voluntaria, etc., respecto de las cuales 
se tendría que probar también su reducibilidad a fenómenos se- 
mejantes en otros animales para que el evolucionismo integral 
fuese admisible. 

Pero aunque la irreducibilidad de la actividad mental a la 
sensitiva no es el único obstáculo para el evolucionismo integral, 
es un obstáculo capital. 

De aquí que toda la corriente psicológica inspirada en el evo- 
lucionismo integral haya hecho los máximos esfuerzos para pro- 
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bar la reducibilidad de la actividad mental a la sensitiva, enri- 
queciendo con argumentos, algunos notoriamente seductores, el 
haber del antiguo sensualismo. 


I 
ARGUMENTACION A FAVOR DE LA REDUCIBILIDAD 


La argumentación a favor de la reducibilidad de la actividad 
mental a la sensitiva se puede desenvolver de esta suerte: 

A) Las imágenes sólo se diferencian de las sensaciones psí- 
quicamente en grado; fisiológicamente, en que aquéllas no tienen 
por órganos los receptores del aparato nervioso (retina, órgano 
de Corti, etc.), sino solamente las regiones del cerebro corres- 
pondientes a éstos. 

Las imágenes de un paisaje, de una melodía, solamente nos 
parecen algo heterogéneo de las sensaciones correspondientes, 
porque tomamos como imágenes de los colores y los sonidos, no 
las imágenes de ellos, sino el recuerdo de las palabras con que 
los designamos, acompañado a veces del de las circunstancias 
en que los percibimos; pero, 1. Cuando nuestra imagen es real- 
mente de aquel paisaje, de aquella melodía, advertiremos en nos- 
otros como una visión apagada del paisaje, como una audición 
o un tarareo minúsculo de aquella melodía. Se trata sólo de una 
diferencia de vivacidad, limpieza y precisión de detalles. 2. Lo 
prueba, además de aquella introspección, el hecho de la igual- 
dad de efectos: hay personas nerviosas que si oyen hablar de 
algo nauseabundo padecen vómito; que con sólo ver que otro va 
a pasar la hoja de un cuchillo por un plato experimentan den- 
tera; un recuerdo, o un proceso de imaginación sensual, pro- 
voca efectos fisiológicos; aquellos en quienes predomina el tipo 
visual de memoria o imaginación, si se representan un círculo 
de un color determinado, y luego pasan a dirigir la vista a una 
superficie blanca, ven en ella durante unos instantes una man- 
cha circuloidal del mismo color, y aun si son de tipo visual muy 
pronunciado, y si la representación del círculo de un color 
determinado es más persistente, llegan a «ver» en la superficie 
blanca a la cual trasladan la mirada una mancha circuloidal del 
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color complementario; lo mismo en un caso y en otro, ¿qué pa- 
saría si hubiesen visto realmente aquel círculo de un color 
determinado, en vez de representárselo? 3. Lo prueba también 
la frecuente confusión entre las percepciones sensitivas y las 
imágenes; especialmente: a) Cuando una imagen es muy vivaz, 
limpia y persistente; es decir, al elevarse el grado de intensidad 
de la misma, se toma frecuentemente por una cosa real; es el 
caso de la alucinación; b) Cuando mengua la vivacidad de la 
sensación: cuando un sonido va disminuyendo, llega un momento 
en que no acertamos a distinguir si aun oímos o si recordamos 
o nos imaginamos el sonido recientemente extinguido; los con- 
valecientes interrogados por el médico a veces no pueden pre- 
cisar si realmente experimentan un dolor o bien se lo imaginan; 
c) Cuando por sucederse con rapidez sensaciones y representa- 
ciones homogéneas se produce una tónica constante de vivaci- 
dad: así, cuando leemos rápidamente, no todas las letras pro- 
ducen impresión en la vista, sino que son suplidas por el recuer- 
do (lo atestigua la frecuencia con que nos pasan por alto erra- 
tas de imprenta), y, sin embargo, no distinguimos entre unas y 
otras letras; d) Cuando no coexiste percepción; entonces, de una 
parte, por faltar un término de comparación para apreciar la 
intensidad relativa, y, de otra parte, por venir a ser mayor la 
intensidad de la representación, por ocupar ésta todo el campo 
de la conciencia, se toma frecuentemente por una sensación; 
así en los sueños, y aun hay personas en quienes se provoca 
alucinaciones visuales con sólo que cierren los ojos unos mo- 
mentos. (Rabier, Psychologie, cap. XIV, 2.) 

Constituyen prueba concluyente de que la diferencia, desde 
el punto de vista fisiológico, entre la sensación y la imagen, es 
la indicada, los casos en que a las personas que padecen acro- 
matopsia de un solo ojo (téngase en cuenta que la acromatop- 
sia es debida a una perturbación funcional de las células corti- 
cales afectas a las sensaciones cromáticas), por sugestionables 
que sean, no se les puede producir alucinaciones de aquel co- 
lor del cual son talmente acromatópsicas con sólo aquel ojo 
abierto; a un individuo señaladamente sugestionable, acroma- 
tópsico total del ojo derecho, con el izquierdo, del cual no es 
acromatópsico, vendado, se le sugestiona una bandada de pá- 
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jaros; por mucha que sea la maestría con que se le insista en 
que unos son azules, otros rojos y amarillos, sostiene que no ve 
más que pájaros blancos o grises; pero si en el mismo momen- 
to se le abre el ojo izquierdo, esté cerrado o no el derecho, se 
embelesa con la variedad de colorido del plumaje. 

B) La percepción es una combinación de sensaciones con 
imágenes sugeridas. 

La percepción, este fenómeno psíquico en el cual el objeto 
(que en la percepción es una cosa) aparece inmediatamente 
ante la conciencia (verbigracia: ver esta mesa), es una combi- 
nación de sensaciones (en el ejemplo citado, la visión del color 
en. una determinada disposición espacial) con imágenes suge- 
ridas por ellas (en el ejemplo citado, las de aquellas partes de 
la mesa que en este momento no impresionan nuestro sentido y, 
sin embargo, aparecen ante la conciencia), resultantes de per- 
cepciones anteriores, y, en último término, de sensaciones pri- 
mitivas. 

La corriente nerviosa que parte de los órganos receptores y 
llega a los centros sensitivos, se extiende por aquellas vías por 
donde antes se habían extendido corrientes nerviosas semejan- 
tes que habían partido de allí mismo, y para cuyo paso, por 
haber sido recorridas antes, hay menor resistencia, y así la red 
correspondiente a lo que antes había sido sentido a la vez, entra 
en actividad, que prácticamente deviene simultánea con la de 
la parte de red correspondiente a lo actual y directamente sen- 
tido. 

C) Las ideas no son sino imágenes generales. 

Vemos un hombre, luego otro y otro. Los caracteres comu- 
nes, aquello que tienen de común en su aspecto, con la repeti- 
ción de su visión va quedando más marcado; lo diverso, al 
superponerse, se va borrando; de aquí una imagen que ya no 
es de éste o aquel hombre, sino del hombre, es decir, una idea 
abstacta. Como si en el encerado escribiésemos ABC MN; lue- 
go, sobre las mismas letras, escribiésemos A B C P Q; luego, 
siempre sobre las mismas letras, ABC RS; A BC resaltarían 
con mayor fuerza; en cambio, las dos últimas letras se irían 
borrando. 


Además, los elementos comunes se asocian mediante el len- 
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guaje a otro contenido de conciencia, siempre el mismo, una de- 
terminada palabra, lo que aumenta la solidez de la asociación 
de aquéllos, separándola de los elementos diversos. 

D) El ragonamiento y la percepción son, en el fondo, uni 
acto de la misma naturaleza; solamente se diferencian en grado 
de conciencia refleja. 

Si analizamos una percepción (verbigracia: la percepción vi- 
sual de una naranja), advertiremos que el color visto en una 
determinada disposición espacial sugiere, por semejanza, la 
imagen visual general, ya antes adquirida, de aquella forma 
esférica, lisa y punteada, de semejante color y tamaño, y ésta 
sugiere, por coexistencia, la de su peculiar olor y sabor agrada- 
ble, etc., y la de la palabra «naranja», y pensamos que aquello 
es una naranja. 

Pues bien: un razonamiento está constituído por las mis- 
mas relaciones: la semejanza de los caracteres que veo de Juan, 
con Caracteres de la imagen general de hombre, me hacen pen- 
sar que Juan es un hombre, y la coexistencia en mi imagen 
general de hombre de la nota de mortalidad, puesto que todos 
los hombres veo u oigo decir o sé por la historia que mueren 
o murieron («todos los hombres son mortales»), me hace afirmar 
la coexistencia de la mortalidad con el percepto que llamo Juan. 

Además, en ambos casos vamos más allá de la experiencia 
actual; ni realmente vemos la naranja, sino que lo que vemos 
es únicamente un color en determinada disposición espacial, ni 
la mortalidad de Juan es objeto de experiencia actual; y am- 
kos fenómenos cognoscitivos suponen conocimientos anteriores. 

Verdad es que en la mayor parte de raciocinios las fases del 
proceso se presentan más distintas que en la mayor parte de 
percepciones; pero el grado de distinción no es obstáculo a la 
igualdad de naturaleza de ambos procesos, y, además: a) No to- 
das las percepciones son tan rápidas, por lo fáciles, como la de 
la naranja; así, cuando leo letra manuscrita de difícil intelec- 
ción, es bien distinto mi esfuerzo para percibir la relación de 
semejanza entre las formas que veo y mis imágenes de las letras; 
y si, una vez descifrada una palabra, no recuerdo de pronto qué 
significa, también es distinto mi esfuerzo en busca de la imagen 
de algo con la cual coexistió la imagen de aquella palabra. b) De 
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otra parte, muchas veces razonamos sin pensar distintamente 
en las premisas, sin formulárnoslas ni interiormente, de suerte 
que sólo penetran explícitamente en el campo de nuestra aten- 
ción cuando hemos de probar nuestro juicio o cuando quere- 
mos presentar en forma el razonamiento. 

E) En animales inferiores al hombre se dan también fenó- 
menos intelectuales. 

Animales hay que muestran su inteligencia en la invención de 
medios para el logro de sus fines, utilizando—verbigracia: los 
monos antropomorfos—determinados objetos como instrumentos, 
o haciéndose instrumentos, por ejemplo, introduciendo una caña 
pequeña en el hueco de otra para tener un instrumento con que 
acercarse un manjar al cual no pueden llegar ni con los bra- 
zos ni con ninguna de las cañas que tienen a su alcance, y aun 
adelgazando con sus dientes el extremo de un palo de igual 
grosor que una caña para poder introducirlo dentro de ésta; 
al responder así a una excitación con una reacción adecuada, 
organizando en totalidad un conjunto de elementos cognos- 
cibles, muestran su inteligencia (Kóúhler). 

Algunos animales: a) Muestran su capacidad de formar ideas 
abstractas hasta el grado inferior al adquirido al ser fijadas por 
nombres; el zorro se introduce en el corral por la idea de las 
cosas buenas que en el mismo piensa encontrar. b) Tienen con- 
cepto general de las ideas de causa y efecto; así, un perro que se 
asustaba mucho de la tormenta, oyendo cierto día el ruido pro- 
ducido al echar sobre el suelo de madera de un desván una 
gran cantidad de manzanas, las cuales causaban con su prolon- 
gada caída un rumor bastante parecido al del trueno lejano, 
presentó toda la expresión de terror; pero se le llevó a que viera 
qué era lo que producía aquel ruido, e inmediatamente recobró 
su ordinaria tranquilidad; tienen también idea de la uniformidad 
de la conexión causal; así, muchos perros han sentido verdadero 
pánico ante huesos u otros objetos que se hacía mover con hilos 
imperceptibles (Romanes). 

Los caballos de Elberfeld y el perro de Mannheim han dado 
muestras de que, provistos ciertos animales de medios adecuados 
para la expresión de su pensamiento, pueden hacer cálculos arit- 
méticos y construir proposiciones que revelan ideas abstractas. 
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EJ 


ARGUMENTACION A FAVOR DE LA IRREDUCIBILIDAD, CON 
REFUTACION DE LA ARGUMENTACION ANTERIOR EPIGRA- 
FE POR EPIGRAFE 


A) En cuanto a este punto, no vamos a exponer argumenta- 
ción alguna en contra, porque su admisión o inadmisión no 
determina la cuestión de la reducibilidad de la actividad mental 
a la sensitiva; en efecto, puesto que la imagen es para todos (1) 
un fenómeno sensitivo interno, que tiene por órgano el cerebro, 
y que se da también en animales inferiores al hombre, la índole 
de su diferencia con las sensaciones en nada influye en la 
cuestión de la índole de la diferencia entre la actividad sen- 
sitiva (externa e interna) y la mental; de si ésta es orgánica o 
no; de si la actividad mental del hombre se puede explicar o 
o no por evolución de las facultades cognoscitivas del animal. 

Además, en otro lugar hemos desarrollado nosotros mismos 
la teoría de la igualdad de naturaleza entre la sensación y la 
imagen. (Prolegómenos a la Lógica, incluyendo prenociones psi- 
cológicas, $ 11, 4.* edición. Barcelona, 1933.) 

Con todo, urge una observación. 

Aun en el orden de las imágenes, hay en algunas una revela- 
ción de la espiritualidad humana; es, a saber, en aquellas imá- 
genes artísticas cuya génesis no se explica por la sola vida sen- 
sitiva; jamás vió Leonardo de Vinci, hasta que las hubo pintado, 
las cabezas de los Apóstoles de su Cena, ni Rafael sus Vírgenes, 
ni su Apolo del Parnaso, ni Ribera su Inmaculada Concepción; 
no son sensaciones resurgidas, ni combinadas, ni modificadas por 
mera adición o sustracción de elementos sensibles antes senti- 
dos; como no lo son las composiciones de Bach, Beethoven y 
Wágner, ni la catedral gótica; aquellos pintores se sirvieron, 
ciertamente, de modelo; recorría Leonardo los bajos fondos de 
Milán, y de allí elegía modelos, fisonomías llenas de carácter y 
rudeza, para sus Apóstoles; muchachas del pueblo servían a 


(1) Exceptuando a los que profesan el acosmismo, por ejemplo, Ber- 
keley. 
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Rafael de modelo para sus Vírgenes; pero ¡qué salto, qué vuelo 
desde el modelo a la obra! El genio de Leonardo, más que imitar 
a. sus modelos, imita, dentro de lo posible en lo humano, al Di- 
vino Maestro; como éste purificó y ennobleció en santidad los 
semblantes rudos de los que eligió para Apóstoles, así Leonardo, 
al trasladar a su obra las facciones de sus modelos. Yo rogaría 
al lector que dudase de la espiritualidad del alma humana y 
que pretendiese intuir algo de ella en lo posible, que pasara la 
vista por alguno de los estudios de Rafael hechos sobre el mo- 
delo y luego los cotejara con las obras: en una obra tan divul- 
gada como la Grammaire des Arts du Dessin, de Charles Blanc, 
tiene un medio al alcance: en el libro III, capítulo X, vea la 
tosquedad y basteza, la rustiquez, lo innoble del modelo para el 
Apolo; vea la vulgarísima muchacha del Transtevere, mire a la 
vez la imagen de la Virgen con el Niño, para la cual sirvió 
aquélla de modelo, la Virgen llamada de Francisco 1, del museo 
del Louvre, y advertirá el efecto del soplo del espíritu que ha 
ideado a la Virgen Madre de Dios, dando a la obra un destello 
sobrenatural que no puede venir del mundo sensible porque no 
se encuentra en él. Un pintor menos capaz de inspiración ha- 
bría buscado más noble modelo; Rafael sabía que no era en 
semblante de mujer donde había de encontrar el de la Virgen, 
y al modelo sólo le pide lo anatómico, las proporciones, los plie- 
gues del vestido dada determinada actitud; lo demás sólo po- 
día darlo el espíritu. 

El mismo adolescente sirvió de modelo a Salzillo para uno de 
los sayones que azotan a Jesús y para el ángel que lo consuela 
en el Huerto. Cuando a quien ha visitado los Pasos del gran 
imaginero murciano se lo cuentan, le parece imposible: tales 
son de diferentes y de opuestos el ángel y el sayón; pero si 
entonces vuelve a visitarlos y compara las facciones del uno 
con las del otro, tiene que reconocer que el modelo fué el mis- 
mo; mas a la vez intuye cuánto de antítesis hay entre el ángel 
y el sayón; todo lo físico, todo lo que la sensación dió, es, sin 
embargo, igual; pero aquella expresión de ángel que consuela 
el dolor de su Creador, aquella luz del Cielo en la expresión, 
esto no pudo ofrecérselo a Salzillo ni aquel modelo, ni ninguno, 
ni el conjunto de todos los modelos. 
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B) En cuanto a que la percepción sea una combinación de 
sensaciones con imágenes sugeridas, debemos observar que real- 
mente en la percepción se da esta combinación, pero sin que 
sea ésta su constitutivo único. 

El conjunto de las cualidades sensibles de un tapiz, por 
ejemplo, de las que han sido objeto de sensación y de las su- 
geridas, y aun de las que pudieran ser sentidas y de las que 
pudieran ser sugeridas, nos parece ser el conjunto de las cua- 
lidades sensibles del tapiz; pero no el tapiz mismo: éste nos 
parece ser aquello cúyo es aquel conjunto de cualidades, pero 
algo distinto de las cualidades mismas, algo que no se confunde 
con la suma de aquéllas, algo que es su sujeto o substrato. 

Ahora bien: las cosas, sujetos de cualidades sensibles, pero 
que no son cualidades sensibles, no pueden ser objeto de sen- 
sación, porque los sentidos están dispuestos para aprehender 
cualidades sensibles, colores, sonidos, etc., para nada más; ni 
pueden ser objeto de representaciones meramente sensitivas, 
porque éstas no pueden tener un contenido entitativo diverso 
y superior de las sensaciones o fragmentos sensibles de los cua- 
les son reviviscencia, aunque sea en orden o disposición distinta 
de aquella en que se dieron en la sensación. 

En la percepción de una cosa física hay, además, de aquella 
combinación, algo que no es del orden meramente sensitivo: 
una aplicación del principio de causalidad que hace que seamos 
llevados a intuir o a construir algo como eausa de aquel con- 
junto de cambios que se producen en nuestra psique, que deno- 
minamos sensaciones y estimamos como efectos de aquel algo, 
considerando este algo, por lo tanto, como causa. 

Así, tenemos un objeto por otra cosa que la cosa A cuando le 
atribuimos como causa sensaciones diversas de las que experi- 
mentamos con la cosa A, y reconocemos una determinada cosa 
a medida que vamos experimentando más y más sensaciones 
iguales a las que la cosa aquélla sabemos que nos produce. 

Una cosa es tal para un sujeto en cuanto es para éste causa 
de modificaciones en él. 

La etimología de la voz «cosa» lo confirma: esta voz es deri- 
vada de la latina «causa». 
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En alemán, la raíz «Wirk» significa igualmente realidad (rea- 
lidad, de «res», cosa) y eficacia, eficiencia. 

En la percepción nos encontramos, pues, ya con algo que 
no se explica por la mera sensación y asociación de represen- 
taciones sensitivas. (Obra indicada, párr. 15.) 

C) Respecto de la doctrina de que las ideas no son sino 
imágenes generales, hay que afirmar, en primer lugar, que no 
pueden serlo, porque no hay imágenes tales, sino que las así lla- 
madas son propiamente imágenes con elementos claros, los co- 
munes a varias percepciones anteriores semejantes, y con ele- 
mentos confusos, los diversos en aquellas percepciones, confu- 
sión que les da una vaguedad que se toma impropiamente por 
generalidad. Siguiendo el símil aducido en el párrafo correla- 
tivo, o sea en el párrafo C) de la argumentación que impugna- 
mos, si sobre las letras A, B, C, M, N, escritas en el encerado, 
escribimos A, B, C, P, Q; luego A, B, C, R,-S, etc., quedarán A, 
B, C más marcadas, ciertamente, pero a continuación no esta- 
rá el encerado limpio, sino con unos grupos de líneas parcial- 
mente superpuestas y entrecruzadas, grupos confusos, pero del 
mismo yeso que A, B, C. Así, en la mal llamada imagen gene- 
ral de hombre coinciden los caracteres visibles aproximada- 
mente comunes a los hombres con otros confusos correspon- 
dientes unos a unos hombres y otros a otros. 

En cambio, en el concepto de hombre «animal racional» no 
hay nada adjunto en la penumbra, no hay nada vago que se le 
añada ni pueda añadírsele, como nada se le puede quitar. 

Pero es más: con la mal llamada imagen general de hom- 
bre no sería reconocido como hombre un animal que, presen- 
tando forma bien diversa de la humana, razonase; supongamos, 
por ejemplo, que en otros astros haya seres organizados dota- 
dos de razón; sin duda, ofrecerían forma bien diversa de la del 
«Homo sapiens»; pues bien: un perro que los viese, un niño 
que los viese, no los tendría, con arreglo a su imagen de hom- 
bre, por hombres; en cambio, cuantos concebimos el hombre 
como animal racional, tendríamos con arreglo a nuestro con- 
cepto por hombres a aquellos seres por mucha que fuese la 
heterogeneidad de su forma en comparación con la nuestra. 

Ello tiene su raíz en otra diferencia más esencial entre la 
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imagen y el concepto; a saber: que los elementos que integran 
la llamada imagen general son elementos sensibles, mientras 
que los que constituyen el concepto propiamente dicho son 
notas en la acepción estricta que este término tiene en Lógica, 
es decir, son caracteres, no sensibles, sino inteligibles del obje- 
to: nadie ha visto la animalidad ni la racionalidad. 

A la cual diferencia corresponde en el orden ontológico la 
de que mientras los caracteres de la imagen se refieren a lo 
accidental del objeto, las del concepto se refieren a lo subs- 
tancial. 

Y así, cuanto más limpia, precisa y completa es una imagen, 
más exclusiva es; mientras que los caracteres de preciso y com- 
pleto en el orden de los conceptos en nada influyen para que 
mengúe su poder inclusivo, dependiendo únicamente el grado 
de éste de su grado de generalidad, verbigracia: viviente, ani- 
mal, vertebrado, mamífero, etc. 

Mientras la imagen, cuando se precisa hasta el máximo, llega 
a ser exclusiva de todos los seres, menos de aquel ser individual 
cuya imagen es, en cambio, el concepto que tiene el dato sen- 
sible o la cosa concreta percibida o representada por materia 
próxima, inmediata, nunca dejar de ser inclusivo de una plu- 
ralidad, porque, por específico que sea, siempre es abstracto, y, 
por lo tanto, universal, pudiendo llegar a ser inclusivo de todo 
lo real y pensable, como el concepto de ser. 

Hay, por otra parte, conceptos de lo absolutamente inima- 
ginable. Así, si bien podemos imaginarnos un polígono regular 
de ocho lados, quizá de más, de doce o veinte, ya la imaginación 
flaquea, y pronto es completamente imposible: nadie puede 
imaginarse un polígono de mil lados; en cambio, tenemos con- 
cepto preciso de él, y podemos determinar la dimensión de sus 
ángulos. 

De Dios, de los espíritus puros, del espíritu humano, tene- 
mos concepto o idea; en cambio, son intrínsecamente inimagi- 
nables, hasta el punto que es un absurdo imaginar un espíritu. 
Cierto es que a nuestros procesos mentales sobre el mundo de 
los espíritus acompaña cierto proceso imaginativo difuso, pero 
la persona culta sabe bien que aquellas imágenes pálidas y va- 
gas no tienen ninguna intención significativa que deba tomar- 
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se en cuenta; son un estorbo del que hay que desviar la aten- 
ción para seguir el curso de nuestros conceptos. 

Lo mismo sucede con los valores: hay imagen de personas 
buenas, de actos buenos, de cosas bellas; pero no la hay de la 
bondad, de la justicia ni de la belleza; por ello son irrepresen- 
tables, y las artes del diseño tienen que acudir al símbolo. 

La imagen de la palabra con que se expresan estos concep- 
tos o ideas no puede identificarse con ellos: toda persona que 
conoce varias lenguas tiene diversas imágenes de palabras sig- 
nificativas de determinado concepto; las imágenes son varias, 
el concepto es uno; yerra en la imagen de una palabra extran- 
jera cuando no la recuerda bien, no se acuerda tal vez de la 
palabra, ni aun de la lengua propia; no yerra por ello en el 
concepto. 

D) En cuanto a que la percepción y el razonamiento sean en 
el fondo actos de la misma naturaleza, por fundarse una y otro 
en relaciones de semejanza y coexistencia, hemos de observar 
lo siguiente: ; 

Precisamente, en los razonamientos más típicos, en los si- 
logismos simples categóricos de la primera figura, que son los 
que primero acuden a la mente del escolar a quien se pide un 
ejemplo de silogismo, es donde mejor se advierte que el razo- 
namiento más científico, más fecundo científicamente, no tiene 
por nervio relaciones de semejanza y de coexistencia, sino de 
conveniencia o repugnancia esencial, de inclusión o exclusión, 
fundadas en el principio mismo de contradicción. 

Cuando pienso que la naturaleza humana es mortal, y que, 
por lo tanto, la mortalidad se dará en todos los seres en quienes 
se dé la naturaleza humana, no establezco una relación de co- 
existencia entre «hombre» y «mortal», sino una de inclusión 
esencial; no pienso que humanidad coexiste con mortalidad, 
sino que la naturaleza humana incluye como nota derivada 
necesariamente de su esencia la de mortalidad, y en la menor, 
al pensar que X es hombre, no establezco una relación de se- 
mejanza entre tales y cuáles caracteres de X y los que integran 
la representación de hombre, sino que advierto la identidad en- 
tre las notas esenciales constitutivas de X y las esenciales cons- 
titutivas de la naturaleza humana, y la consecuencia se funda 
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en el principio de contradicción, porque si negara la mortalidad 
de X, una vez afirmado que éste es hombre, la afirmaría y la 
negaría a la vez de la naturaleza humana considerada en ab- 
soluto; la afirmaría en la mayor y la negaría al pensar que 
podía darse dicha naturaleza en aquel ser X sin incluir la 
mortalidad. 

Por eso el silogismo tiene fecundidad, y fecundidad para 
cualquier tiempo y lugar posibles, en cuanto confiere un carác- 
ter de necesidad que ninguna otra vía de conocimiento puede 
proporcionar sin él. 

No es el silogismo una tautología en la cual digamos que 
Juan es mortal, fundándonos en que todos los hombres lo son: 
malamente podríamos pensar que todos los hombres lo son si 
no supiéramos si Juan lo era o no; en el susodicho silogismo, 
lo que pensamos es que, analizada la naturaleza humana, no 
puede ser que no incluya la mortalidad, y, por lo tanto, no ya 
de Juan, que se asemeja a las imágenes que tenemos de hom- 
bres, sino de cualquier ser que se dé en cualquier mundo y en 
cualquier milenio, por diverso que sea de los hombres que ve- 
mos; con tal que sea animal racional, afirmamos la mortalidad 

E) No vamos a discutir el grado de habilidad y destreza a 
que llegan unos u otros animales, pero sí a señalar que todas 
estas dotes se ejercen exclusivamente en el orden de lo con- 
creto. . 

Los animales no muestran tener ideas ni conceptos abstrac- 
tos ni elaborar relaciones abstractas. 

La argumentación de Romanes, destinada a mostrar que al- 
gunos animales forman ideas abstractas y tienen concepto ge- 
neral de las ideas de causa y efecto y de la uniformidad de la 
conexión causal, adolece de confusiones. 

Las imágenes más o menos vagas de las cosas buenas que en 
el zorro se asocian a la imagen del corral difieren específica- 
mente de la idea abstracta de bien, aun de la de bien sensible. 

Y obrar en el orden de lo concreto, en conformidad con el 
principio de causalidad u otros, es esencialmente diverso de co- 
nocer abstractamente el principio de causalidad: para lo pri- 
mero no es necesario lo segundo, y, por lo tanto, lo primero no 
lo supone; se puede digerir bien sin saber qué es digestión; y, 
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si se quiere un ejemplo del mismo orden, del orden del conoci- 
miento, es evidente que un niño y una persona mayor de cul- 
tura rudimentaria pueden saber dividir sin haber pensado run- 
ca en elaborar el concepto de división, y aun sin entenderlo 
cuando se lo expliquen. 

El pánico ante objetos que parezcan moverse por sí solos no 
supone, como cree Romanes, una idea de la uniformidad de la 
conexión causal, sino que es simplemente el pánico ante lo in- 
sólito que se da en los niños y en los animales, pánico que se 
va extinguiendo hasta llegar a desaparecer cuando lo antes 
desacostumbrado pasa a ser habitual: así, todos los que tene- 
mos edad sobrada para haber visto los primeros tranvías eléc- 
tricos y automóviles en nuestras ciudades, recordamos los es- 
pantos de las caballerías ante los mismos; no espantarse ya 
ahora no creemos sea debido a que se hayan dado cuenta de 
la causa motriz de aquellos vehículos; la mera costumbre acabó 
con su pánico. 

Lo propiamente abstracto y las ideas propiamente dichas 
son un orden exclusivo del hombre entre los animales; por ello, 
solamente el hombre ha construído ciencia. Leídas cuantas 
obras y monografías hemos podido de psicología de los anima- 
les, nunca hemos hallado fenómenos que mostrasen ni supu- 
siesen abstracción ni ideación, si se exceptúan las famosas expe- 
riencias del perro Rolf, de Mannheim. Porque aun las únicas 
similares que se citan, a saber, las de los caballos de Elberfeld y 
la de los caballos Trípoli, educado por Ferrari, y Pitágoras, por 
Ricciarelli, a lo más mostrarían, supuesta su plena exactitud 
en todas sus partes, unas maravillosas aptitudes en aquellos 
caballos, pero siempre en el orden de lo concreto: sus celebra- 
das aptitudes matemáticas serían siempre aptitudes calcula- 
torias, pero nunca revelaron entender la más sencilla fórmula 
literal. Con todo, aun en cuanto a aquellas aptitudes en el 
orden de lo concreto, no se olvide que hay intentos autorizados 
de explicación como el de la Comisión académica para su estu- 
dio, de la cual formaba parte Oscar Pfungst, fundados en la 
eficacia sobre el animal de señales de mínima amplitud que 
partían inconscientemente del educador. 

El perro Rolf, de Mannheim, contestaba por un procedimien- 
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to semejante al empleado con los caballos de Elberfeld, o sea 
«golpeando en una tabla donde había números y letras. Induda- 
blemente, entre las contestaciones que se reseñan como dadas 
por él al doctor Valhard, director del Hospital Civil de Mannheim, 
las hay tales que, en el caso de ser pensadas por el perro, mos- 
trarían manifiestamente pensamiento abstracto. Mas, en cam- 
bio, muchas veces con experimentadores doctos también e im- 
parciales no reveló ni entender absolutamente nada de las pre- 
guntas. Así pasó con el doctor Newmann, quien lo estudió con 
constancia, y acabó por negar la inteligencia de Rolf y sostener 
una explicación análoga a la del doctor Pfungst respecto de los 
caballos de Elberfeld, o sea una correspondencia tal vez in- 
consciente entre el perro y su dueña. Y el mismo William 
Mackenzie, uno de los más entusiastas del famoso perro, dijo 
que sentía la obligación científica de acudir a cualquiera otra 
hipótesis plausible antes que admitir que en el perro hubiese 
conocimiento de lo que aprendía, valoración consciente de lo 
que exponía. Y, en efecto, si fuese la propia inteligencia del pe- 
rro la que elaborase algunas de las contestaciones que se rese- 
ñan como dadas por él al citado doctor Volhard, habría para 
espantar a los mismos evolucionistas, ya que se habría produ- 
cido en la inteligencia de un determinado perro un salto al 
superhombre, puesto que no hay hombre que sin haber estu- 
diado Filosofía sea capaz de elaborar algunas de las contesta- 
ciones que a aquel perro se atribuyen. (Puede verse una infor- 
mación resumida, con citas de las fuentes, sobre los famosos 
caballos y perro en Nicola Checchia: La Psicologia degli anima- 
li. Prolegomeni. Torino, Bocca, 1922; en cuanto a su interpre- 
tación, acabamos de indicar la nuestra, opuesta.) 

F) Otras pruebas a favor de la irreducibilidad. a) La capa- 
cidad de reflexión que tiene la mente y no tiene el sentido. 

Con la mente reflexiona el hombre sobre su propia activi- 
dad mental, piensa sobre su propio pensar; en cambio, el ojo 
no ve su propio ver. Y es que lo espiritual puede plegarse to- 
talmente sobre sí, no lo orgánico, puesto que es extenso. 

b) Diferencia digna también de ser señalada entre la acti- 
vidad sensitiva y la mental es la siguiente, advertida ya por 
Aristóteles (De anima, lib. III, cap. IV): un excitante sensible 
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violento, excesivamente vivo o fuerte, que haya impresionado 
cualquier sentido, impide éste o lo hace más obtuso para un 
excitante consecutivo débil; por el contrario, cuando la mente 
ha concebido un objeto muy elevado, no queda menos apta, sino 
más aun para concebir objetos inteligibles de orden inferior; 
lo sentiente y lo mental no están, pues, en condiciones idénti- 
cas de inalterabilidad; es que los sentidos, a la vez que anímicos, 
son corpóreos, mientras que la mente es incorpórea. 

A este argumento de Aristóteles añade Mercier (Psychologie, 
3.* parte, cap: 1, art. 3.*, sec. 1.2, múm.,: 251): 

«En el fondo, las experiencias de Wéber no prueban otra 
Cosa. 

¿Cuál puede ser, en efecto, la explicación fisiológica de la 
ley de Wéber? ¿Por qué un aumento de excitación que bastó 
para mover eficazmente la sensibilidad la primera vez, es insu- 
ficiente para producir semejante efecto cuando el excitante in- 
mediatamente anterior ha sido más intenso? 

La explicación natural es que la actividad nerviosa está so- 
metida a la ley de asimilación y desasimilación que rige todos 
los seres vivos. Por consiguiente, una primera excitación pro- 
voca en el órgano nervioso una descomposición. Una vez excita- 
do, el órgano no puede, pues, reaccionar ya con la intensidad con 
que reaccionaba antes, sino que le es necesario previamente 
reparar con un trabajo de asimilación el desgaste causado por 
el primer ejercicio. Hasta que se haya realizado esta reparación, 
es menos apto para sentir, y lo es tanto menos, claro está, cuan- 
to más fuerte haya sido antes la excitación y más considerabte 
el desgaste nervioso. 

Las condiciones de ejercicio de la actividad sensitiva, pues- 
tas en claro por Wéber, tienen, pues, su fundamento en el he- 
cho de que la potencia sensitiva pertenece a un órgano ner- 
vioso. Si la actividad intelectual fuese ella misma una simple 
función de la organización nerviosa, debería estar sometida a 
las mismas leyes. Puesto que no es así, es que es de otra natu- 
raleza que la actividad sensitiva nerviosa.» 

Oportuno es notar aquí lo injustificado de la satistacción de 
algunos filósofos y psicólogos espiritualistas con los supuestos 
vesultados de la escuela de Wiirzburg, relativos a la existencia 
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de procesos de pensamiento sin imágenes. Les pareció que eran 
favorables al espiritualismo, sin advertir que entonces la fati- 
ga cerebral causada en tales procesos de pensamiento tendría 
que ser debida al pensamiento mismo, y, por lo tanto, quedaría 
probado el carácter orgánico de la actividad mental. Felizmen- 
te para el espiritualismo una introspección más delicada mues- 
tra, en conformidad con Aristóteles y Santo Tomás, que no hay 
proceso de pensamiento sin imágenes concomitantes, sean 
éstas substratos representativos, sean simbólicos, sean verbales o 
gráficas. 


c) Ultimamente, los estudios sobre el electroencefalograma 
vienen a comprobar la espiritualidad de ia actividad mental. 

Hans Berger, el profesor de la Universidad de Jena, inventé 
este medio de registrar las ondas emitidas por la corteza cere- 
bral. Se distinguen las ondas « y las ondas B: las primeras tie- 
nen una longitud de onda media de 90 a 120 (la unidad us €s 
la milésima parte de la distancia que en elelectroencefalogra- 
ma corresponde a un segundo) (de 11 a 8 Hertz) y una tensión 
de 0,2 milivoltios aproximadamente; mientras que las ondas B 
presentan, por lo menos, seis longitudes de onda media diferen- 
tes, de 11 a 50 5 (90 a 20 Hertz) y tensiones mucho menores que 
Jas ondas «. 

A pesar de que en el comienzo de sus estudios sobre estas 
ondas, en 1930, el ilustre profesor había formado la hipótesis 
de trabajo de que las ondas s representaban los fenómenos eléc- 
tricos secundarios de aquellos procesos de la corteza cerebral que 
se suelen designar como psicofísicos, no obstante, en 1940, des- 
pués de sus experimentos sobre las ondas f$ y los experimentos 
de Dusser de Barenne y de Warren S. Mc. Culloch, rectificó 
llegando a la conclusión de que eran las ondas $ la expresión 
de los fenómenos secundarios de los procesos psíquicos, com- 
probando que éstas son las que se originan en la zona principal 
externa de la corteza cerebral (capas corticales 1.?, 2.* y 3.*), de 
la cual salen y en la cual terminan fibras que unen entre si 
las diversas partes de la misma corteza cerebral, constituyendo 
el sistema de asociación cuyas alteraciones patológicas producen 
trastornos psíquicos, y que, en cambio, las ondas u se originan 
en la zona principal interna (capas corticales 4.*, 5.? y 6.*), la 
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cual constituye el sistema de proyección ,de cuyas alteraciones 
vatológicas resultan perturbaciones circunscritas a determina- 
das actividades corporales en correspondencia con la localiza- 
ción de la alteración, zona que, además, corresponde a una 
permanente actividad fisiológica que continúa incluso durante 
el sueño. Con la excitación de la actividad psíquica—dice—se 
suprimen, aunque no completamente, las ondas «a, y en su lugar 
aparecen unas ondas cortas 3 de 11 a 26 5 que aumentan visi- 
blemente en número y amplitud en relación con el estado de 
reposo. Añade Hans Berger que la hipótesis sobre la significación 
psicofísica de las ondas a tuvo que ser abandonada porque es 
difícilmente conciliable con el hallazgo del «ritmo de galope» (o 
sea hacerse incompletas aumentando de altura y fusionándose 
en grupos) precisamente durante la inconsciencia de la nar- 
cosis por «evipan» y «pernocton», en el envenenamiento por el 
gas de alumbrado, en el coma de la insulina, etc. (El electren- 
cefalograma del hombre, «Investigación y Progreso», año VII, 
págs. 89-92; Madrid, 1933, y La interpretación del electroencefa- 
lograma del hombre, ídem, año XI, págs. 129-135; Madrid, 1940.) 

Los trabajos de Adrián y Matthews, Jasper y Cruikshank, 
Duruv y Fessard, Rohracher, Motokawa y Mita, Harvey y Ho- 
bart y Travis, citados por el catedrático de Fisiología de la 
Facultad de Medicina de Barcelona, doctor J. Jiménez Vargas. 
en sus Conclusiones psicológicas de estudios electroencefalográ- 
ficos, publicadas en «Medicina Clínica» (número correspondien- 
te a octubre de 1944, Barcelona), han comprobado la tesis últi- 
ma de Hans Berger, a saber: no son las ondas qa, sino las p las 
relacionadas con las actividades cognoscitivas, siendo, además, 
dignos de citar a este efecto los experimentos de Davis y de 
Brandley, también aducidos por el doctor Jiménez Vargas, se- 
gún los cuales ni los casos de alteración más profunda de la 
sensibilidad se traducen en alteración de las ondas a, sino de 
las f, teniendo lugar únicamente la alteración de aquéllas cuan- 
do llegan a trastornar el quimismo neuronal. 

Pero—y con ellos llegamos a lo directamente interesante para 
nuestro tema—los experimentos de Motokawa y Mita prueban 
que si cuando uno está irradiando ondas $, provocadas por le - 
atención a un estimulo luminoso, entra en un proceso de acti- 
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vidad propiamente mental, no sólo no se produce suma de efec- 
tos, sino que se observa cierta neutralización, explicable por la 
menor atención al estímulo aquel; y prueban también que los 
procesos de actividad intelectual solamente son eficaces para 
determinar la aparición de ondas g cuando tienen por base 
representaciones imaginativas, sobre todo visuales. Travis llega 
también con sus experimentos a la conclusión de que con el 
pensamiento abstracto sucede igual que con el vacío mental, es 
decir, de que prosiguen las ondas « de amplitud normal, en 
tanto que es con imágenes visuales o verbales como aparecen 
las ondas . 

El doctor J. Jiménez Vargas ha llevado a cabo con máxima 
escrupulosidad experimentos que confirman que la actividad pro- 
piamente mental, el pensamiento abstracto, aunque sea intenso, 
no se traduce por una alteración del ritmo espontáneo, corres- 
pondiente a lo metabólico-vegetativo, o sea las ondas ¿, no se 
traduce por transformación de estas ondas en ondas 8; y que las 
ligeras oscilaciones de las ondas en amplitud no corresponden 
a cambios de intensidad en la activdad del pensamiento abs- 
tracto, sino al grado variable, en que se mezclan imágenes con 
el proceso intelectual; habiendo podido llegar a la conclusión 
de que la «aparición de ondas $ es tanto menor cuanto menor 
es la intensidad de los procesos de asociación de imágenes que 
acompañan la actividad propiamente mental, o sea que la apa- 
rición de las ondas B está en razón inversa de la pureza de la 
actividad mental. 

d) Hemos hecho experimentos con sujetos que se dedican 
a la llamada transmisión del pensamiento, además de a otros 
fenómenos similares, y hemos comprobado que aquéllos que 
aciertan la imagen visual o verbal no pueden acertar el pen- 
samiento propiamente dicho, el abstracto, si se tiene cuidado 
de no pensarlo con imágenes verbales cuya correspondencia con 
el pensamiento abstracto les sea conocida: la actividad men- 
tal propiamente dicha, de por sí, es intransmisible; lo cual, com- 
parado con la transmisibilidad de imágenes, al mismo tiempo 
que está en concordancia con lo dicho en el párrafo c), com- 
prueba la irreducibilidad de la actividad mental a la imagi- 
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La obra filosófica de Miguel Asín 
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FORMACION Y PRIMEROS PASOS 


Al finalizar el siglo pasado, y con ocasión del homenaje a Me- 
iéndez y Pelayo, el genial pensador don Julián Ribera cerraba su 
trabajo Orígenes de la filosofía de Raimundo Lulio con estas 
palabras: 

«En esta empresa (la de mostrar las conexiones y los recípro- 
cos préstamos entre la filosofía cristiana y la musulmana) no me 
reservo otros oficios que el de mero excursionista o el de corredor 
en las avanzadas; para llevarla a feliz cumplimiento no me creo 
con la suficiente preparación ; la encomiendo muy gustosamente a 
mi amigo el doctor Asín, que lo hará mejor que yo sabría hacerlo ; 
posee laboriosidad, paciencia, entusiasmo científico, sólida instruc- 
ción filosófica y esa robustez de espíritu (no endurecida por in- 
transigencias de sectario) compatible con la flexibilidad necesaria 
para seguir sin violencia el pensamiento intrincado, tortuoso, sutil 
y profundo de estos místicos musulmanes» (1), 

No se equivocaba aquel sagacísimo catador de hombres cuan- 
do, con el afecto de amigo y la competencia de maestro y guía, 
hacía desfilar las cualidades que adornaban a Asín, de todas y de 
cada una de las cuales ha dado galanas muestras en el curso de su 
larga vida. 

Cuanto a la «sólida instrucción filosófican—a la sazón de en- 
tonces y haciendo, por tanto, abstracción de la que rezuma y se 
denuncia en su labor posterior—, bastará decir que sus cimientos 
fueron colocados y alzadas sus paredes maestras en el Colegio de 
jesuitas primero y en el Seminario y Universidad de Zaragoza des- 
pués; que, apenas recibida la doble investidura de doctor en Fi- 
losofía por la Universidad Central y en Teología por el Semina- 
rio de Valencia, fuéle encomendada la cátedra d- Historia de la 
Filosofía en el Seminario de Zaragoza, a la que hubo de con- 
sagrarse con el empeño, seriedad y entusiasmo que él ponía, y puso 
siempre después, en cuantas empresas le eran encomendadas o él 
acometía por propia iniciativa; siendo su fruto unos «Apuntes» 
velografiados, de que luego hablaremos. 


(1) Madrid, Suárez, 1899, vol, II, pág. 191. 
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En el propio homenaje que dió a Ribera ocasión para el elo- 
gio, figuraba un trabajo de Asín sobre Mohidin (2). Por entonces 
también, fundada por un grupo de profesores zaragozanos (Gó- 
mez Izquierdo e Ibarra con Ribera y Asín), la Revista de Aragón, 
en sus páginas figuraron, de 1900 a 1903, estos trabajos de Asín: 
«El filósofo zaragozano Avempaces», «El filóscfto autodidacto» 
(Abentofail), «La psicología de la creencia, según Algarel», y 
«Bosquejo de un diccionario técnico de filosofía y teología mu- 
sulmanas» ; comprendiendo cada uno varios artículos. 

Algún tiempo después, ya catedráticos en la Central Ribera y 
Asín, la Revista de Aragón hubo de transformarse en Cultura Es- 
pañola, editada en Madrid, y abarcando varias secciones, entre 
ellas la de Filosofía, que estaba dirigida por Asín y Gómez Iz- 
quierdo, y en la que aparecieron, firmados por aquél, diversos 
estudios de indole filosófica. 

Todos éstos y varios otros trabajos que vieron su luz primera 
en diversas revistas, constituyeron, en su mayoría, las primicias 
c bosquejos de sendos tratados magistrales, que, según veremos, 
han ido apareciendo o cuyo desarrollo ha dejado interrumpido la 
muerte. 

Por entonces pareció definitivamente fijada la vocación cientí- 
fica de Asín, adquiriendo él propio conciencia plena de sus afi- 
ciones y aptitudes: la de historiador de la Filosofía medieval, y ha- 
bría de añadirse la de filósofo de esa historia y cultura. Con la 
conciencia de tal vocación adquirió, asimismo, la de la necesidad 
de completar su preparación para empresa tamaña: En posesión 
de las lenguas clásicas, griego, hebreo y latín, sin hablar, natural- 
mente, del árabe, que profesaba, y cuyo conocimiento quiso, no 
obstante, profundizar para adueñarse del tecnicismo filosófico, lo 
que logró, demostrándolo con el «Bosquejo de un diccionario...» 
y otros trabajos filosóficos, cual el Sens du mot tehafot. En pose- 
sión ya de éstas quiso y consiguió dominar lo suficiente para ha- 
cerle posible la consulta de los originales, las lenguas vivas que, 
como el inglés y el alemán, no dominaba aún. 

Y probando con ello que, en verdad, poseía la «laboriosidad, pa- 
ciencia y entusiasmo científico» con que Ribera le consagrara para 
la labor de investigar los lazos de dependencia mutua y recípro- 
ca influencia entre la filosofía y la teología musulmanas y las cris- 
tianas, se esforzó por ampliar y profundizar los conocimientos que 
de tales disciplinas adquiriera en las aulas; que el éxito más lison- 
jero vino a coronar sus esfuerzos, lo pondrá de manifiesto, así 
como su probidad científica de no contentarse con referencias 


(2) Ibid., pág. 217. 
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que pudieran ser equivocadas, el análisis que de su ingente labor 
vamos a emprender, 

Aunque el lector habrá seguramente de advertirlo, juzgamos 
oportuno el prevenirle ahora de que nuestro deliberado, exclusi- 
vo propósito es el de poner a plena luz la labor científica, ver- 
aaderamente extraordinaria, de Asín, y lograr que los lectores de 
esta Revista aprecien por sí mismos los relevantes méritos que 
enaltecen su obra; nos complace permanecer en la sombra y pasar 
totalmente inadvertidos; que no intentamos—*fuera intento preten- 
closo y vano—enjuiciar, desmenuzar tesis y argumentos, hacer, en 
suma, crítica; deseamos se nos considere tan sólo como meros se- 
leccionadores y expositores de sus doctrinas, ya que tuvimos la 
fortuna de seguir sus pasos y saborear los frutos sazonados de 
su peregrino ingenio. 

Por no suficientemente conocido, no ha sido apreciado Asín 
en todo su real valor entre los cultos no especialistas; y no fué 
lo bastante conocido, ya porque la mayoría de sus obras no fué 
divulgada, ni el autor se preocupó nunca de ello; ya porque, fue- 
ra de un reducido grupo, se estimó que era «un arabista», un 
gran arabista ; no, empero, un filósofo y un historiador de la cul- 
tura en torno de lo islámico ; su labor, siquier meritísima, se con- 
traía, para los más, a desempolvar, husmeando en los archivos, 
manuscritos olvidados, traducirlos y glosarlos quizá con singular 
tino; un chiflado, que si uh punto, con su resonante Escatolo gía, 
salió de la oscuridad para asomarse al mundo de las gentes libres 
de manías estrambóticas, pronto volvió a ella y + sus trasnocha- 
dos arabismos ; con excepción de los especialistas, todos siguieron 
jenorándole. ? 

Mas nosotros juzgamos que Asín ha sido, no sólo un pacien- 
tísimo y sagaz investigador, un pensador de primera fuerza, un 
hábil y formidable polemista y un profundo conocedor de las dis- 
ciplinas teológicas y filosóficas, sino que fué, a la vez, un consu- 
mado filólogo, manejando como pocos el idioma—digalo la Aca- 
demia Española, que le alzó a la presidencia y en la que deja un 
vacío muy difícil de llenar—y un escritor, por último, inimitable, 
tan sobrio, flúido y diafanísimo, que, aun bajo este solo aspecto, 
merecen sus producciones ser leídas y saboreadas. 


Atendiendo a estas razones, nos propusimos desde el primer 
momento que nuestra inhibición y alejamiento del escenario fue- 
ran los mayores posibles, hasta el extremo de rekuir, incluso, los 
extractos y resúmenes por cuenta propia, siempre que las conve- 
niencias nos permitieran dejar a él la palabra, con abuso, quizá, de 
las transcripciones literales; nos seduce y ha seduc.do siempie y en 
tanta medida la amenidad de su dicción, lo sugestivo y cautivador 
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de sus rotundos razonamientos, que nos hemos hecho la ilusión 
de creer no habrá lector que deje de agradecernos el haberle pro- 
curado el suavisimo deleite que nosotros tantas veces hemos gus- 


tado, 


HISTORIA DE TLA FIELOSOPTIA 


Como meros apuntes enderezados a iniciar en la disciplina, no 
eran de esperar originalidad y novedades notables en la exposición 
y crítica de doctrinas y sistemas ; lo que no obsta rara que en ellos 
aparezcan ya insinuadas las dotes del futuro investigador: escru- 
puloso celo, seriedad científica, serenidad de juicio, sentido crí- 
tico y sana doctrina; y cuanto a la forma, claridad en la expost- 
ción, estilo adecuado, naturalidad y llaneza, sin caer en ramplone- 
ría; buena prueba de ello es el ansioso afán que se mostró en ad- 
quirirlos, la codicia en retenerlos y las grandes dificultades que 
años después hubieron de vencerse para lograr algún ejemplar; 
pronto, según tenemos entendido, serán editados para que quien- 
quiera pueda tener a su disposición las primicias del talento y la- 
boriosidad de Asín. 

Ya en las cuestiones previas se ofrecen muesiras denunciado- 
ras de la meticulosidad con que procura no avanzar precipitada- 
mente, dejando sin esclarecer conceptos básicos indispensable» para 
las ulteriores explicaciones ; y así, al definir la Historia de la Filo- 
sofía como exposición ordenada del origen y desarrollo de los 
sistemas..., se detiene un punto para aclarar, «entendiendo por 
sistema el conjunto de ideas y afirmaciones relacionadas entre sí y 
dependientes de una afirmación fundamental»; dejándose también 
adivinar la preocupación que habrá de acuciarle en lo sucesivo 
cuando asienta que la parte crítica del triple objeto de la Historia 
de la Filosofía ha de descomponerse en crítica histórica y crítica 
filosófica, comprendiendo ésta «las relaciones de unos sistemas 
con otros»; como se vislumbra su ecuánime serenidad, cuando, a 
propósito de la consabida «utilidad de nuestra ciencia», quiere 
se eviten los extremos personificados en Descartes y Renán para 
situarse con Santo Tomás en la intermedia.) 

Cosa poco o nada frecuente en los manuales d« texto en aque- 
lla época—cerca de medio siglo atrás—, que solían dar comienzo 
por los filósofos griegos presocráticos, en nuestros apuntes se 
consagran sendas lecciones a la exposición y análisis de la Filoso- 
fía en la India, en China, en Persia y en Egipto y aun entre los 
hebreos, a los que se ha negado el cultivo de esta disciplina. 

Huelga decir que, sosteniendo como sostiene el autor de los 
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apuntes, que la Historia de la Filosofía ofrece dificultades insu- 
perables para quien no se halle en posesión de una determinada 
doctrina filosófica, cual les acontece al escéptico y al ecléctico, que 
carecen de norma y unidad de medida con que contrastar los sis- 
temas; y siendo Asín escolástico, al análisis crítico del escolasticis- 
mo, sus precedentes y aledaños, había de consagrar gran espacio ; 
cuatro lecciones van dedicadas a Aristóteles y seis a Santo Tomás. 

Sorprende, empero, a primera vista, la atención el que la his- 
toria de la Escuela aparezca escindida en dos, introduciéndose en- 
tre una y otra época, la historia de la filosofía de árabes y judíos 
en la Edad Media; lo que justifica diciendo haber procedido así, 
porque la segunda edad de la escolástica «debió su grande impor- 
tancia a que en aquella época se aumentaron los materiales de es- 
tudio en Europa merced a la introducción de las obras de los filó- 
sofos árabes y hebreos». 

Tras consagrar un estudio a los orientales, insistiendo especial- 
mente sobre Avicena y Algazel, y como la decadencia de la filoso- 
fía árabe en Oriente coincidiera con su desarrollo en Occidente, 
lo que es decir que en España, se analizan en los apuntes las doc- 
trinas del zaragozano Avempace, del guadijeño Abentofail y del 
cordobés Averroes; estudiando luego a los judios Avicebron, ma- 
lagueño, y al también cordobés Maimónides. 

Cierra Asín este capítulo con las siguientes líneas, que transcri- 
bimos literalmente, haciendo hincapié sobre el hecho de haber sido 
escritas a fines del siglo pasado: 

«Algunos escritores, principalmente racionalistas, en su afán de 
empañar lo posible el brillo y esplendor de la filosofía cristiana, han 
afirmado que fué tanta la influencia de los árabes y judíos en su 
nacimiento y evolución, que sin ella no habría existido la filosofía 
escolástica. Otros, por el contrario, para oponerse con más fuer- 
za a tal opinión, han caído en el vicio opuesto, sosteniendo que la 
filosofía escolástica nada debe a la filosofía árabe y judía, la cual, 
si alguna influencia ejerció, fué indirecta, en el sentido de que, como 
los árabes y judíos profesaron tantos errores en la interpretación 
de Aristóteles, los escolásticos escribieron para refutarlos; esta 
fué la única influencia, según ellos. 

La solución de esta cuestión está contenida en los siguientes 
puntos: 

1.2 La filosofía escolástica, en su origen, es absolutamente in- 
dependiente de la árabe, esto es, nació sin la filosofía árabe. pues- 
to que, como vimos, la escolástica nació en el siglo VIII. en que no 
se conocían aún los libros de los árabes. Con esto queda refutada 
la opinión de los primeros. 

2.2 En las dos últimas épocas de la escolástica, o sea en la de 
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apogeo y en la de decadencia, ejerció la filosofía árabe una influen- 
cia, no sólo indirecta, sino directa y positiva, “ue consistió en 
transmitir a los escolásticos las obras de Aristóteles (menos la 
Lógica, que ya poseían) y muchos comentarios de dichas obras, 
además de otras de Matemáticas, Astronomía, Medicina, etc., que 
influyeron graudemente en el progreso de la Física 

3.2 A pesar de esto, que concedemos, no puede inferirse la con- 
secuencia de que los escolásticos deban todo el esplendor de su 
filosofía a la filosofía árabe, porque ésta es una copia de la filosofía 
de los cristianos de Oriente, especialmente nestorianos, que hab:- 
taban en Siria y Egipto, de manera que, al comunicar los mahome- 
tanos a los cristianos de Occidente su filosofía, no hicieron más yue 
transmitirles o devolverles lo que aprendieron de los cristianos de 
Oriente.» 

Trátase, en síntesis, de un manual que, aun cuando debido a 
quien daba sus primeros pasos en la enseñanza, es muy estircable 
por lo sano y denso de su doctrina, lo apropiado de su método y 
lo vigoroso de sus argumentos, así como, de otra parte, por la con- 
cisión y sobriedad de su estilo y, sobre todo, por la claridad en la 
exposición, cualidad esta última que se aquilata merced a los cua- 
dros sinópticos en que se condensan y organizan sistemas y épo- 
cas. Confiamos en verle pronto impreso, pues entendemos cons- 
tituirá muy valioso texto para Seminarios y Centros docentes simi- 
lares, con las naturales adiciones y complementos que demandaran 
los progresos realizados en el transcurso del medio siglo que nos 
separa de la época en que fué elaborado. 


ABENARABI 


Al XIV Congreso Internacional de Orientalistas, en 1906. pre- 
sentó Asín una Memoria bajo este título: «La Psicología, según Mo- 
bidin Abenarabi» (3), Amén de otros estudios dispersos, publicó 
más tarde, en el Boletín de la Academia de la Historia, varios 
artículos, que, separados, formaron tres fascículos con el título 
«El místico murciano Abenarabi», de los cuales el más interesante 
ahora es el tercero, en que estudia los «caracteres generales de su 
sistema» (4). Un estudio, por último, más amplio y pormenorizado, 
figura en su magistral obra El Islam cristianizado (5), a la cual 
nos referiremos en lugar oportuno, más abajo ((6). 


(3) Actes, París. Leroux, 1906. 

(4) Madrid. Imprenta de la Revista de Archivos, 1926. 

(5) Madrid. Editorial Plutarco, 1931. 

(6) En el trabajo fechado en Zaragoza en 1898 e inserto en el homenaje 
a Menéndez y Pelayo, dice Asín limitarse a «hacer algunos adelantos.acerca de 
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«El complejísimo sistema de este místico murciano, dice al 
comienzo de aquella Memoria, ofrece al estudio del especialista 
muchos y heterogéneos aspectos parciales, cuya investigación se 
impone, antes de que pueda pensarse en elaborar un trabajo sintéti- 
co revelador de todo su intrincado y laberíntico pensamiento Entre 
aquellos aspectos, ninguno tan interesante y original como el 
psicológico: interesante, porque la teoría del alma se enlaza ínti- 
mamente con su metafísica o doctrina de los tres principios, que 
es más neoplatónica y panteísta que la de los peripatéticos musul- 
manes Avicena y Averroes, contaminados también, pero en me- 
nor grado, de las ideas de Plotino; original, porque el análists 
minucioso que de los fenómenos psicológicos hac: el sufi murcia- 
no... se reduce a una mera exposición objetiva de sus estados de 
conciencia, tanto de los ordinarios como de los ancrmales o pa- 
tológicos, cuyo estudio no dejará de interesar a los psicólogos.» 

La obra de que principalmente se sirvió Asín en aquel entonces 
para su análisis psicológico fué la que Abenarabi tituló Alfotuhat; 
mas como quiera que en esta voluminosa obra los pasajes psico- 
lógicos se encuentran sin sistematizar y mezclados con otros de 
indole muy diversa, hubo de valerse de un opúsculo psicológico 
cuyo manuscrito se encuentra en nuestra Biblioteca Nacional, y el 
cual inserta como apéndice, acompañado de su traducción al cas- 
tellano, bajo el título de Tratado acerca del conocimiento del alma 
y del espiritu. 

Sin descender a demasiados pormenores analíticos, que no con- 
siente la ocasión ni son, por lo demás, precisos para que resalte la 
selecta y copiosa contribución de Asín a la Filosofía española, bas- 
tará digamos que la psicología del sufi murciano es esencialmente 
neoplatónica, aunque mezclando con las doctrinas de Plotino bas- 
tantes ideas aristotélicas, como sucede con la demostración de la 
incorporeidad del alma, para la cual recurre a la prueba de los 
peripatéticos, fundada en la simplicidad del acto tntelectual 

También toma de Aristóteles la doctrina de las tres vidas, ve- 
getativa, sensitiva y racional, del todo independiente esta última 
del organismo; y siendo sus funciones específicas la de entender 
lo inmaterial o abstracto y la de querer lo insensible ; aristotélica 
es, asimismo, su clasificación de las potencias de la vida sensitiva 


Abenarabi, sobre la labor más profunda que piensa realizar»; y sólo recogere- 
mos de él—por lo significativa para mostrar que ya entoces le obsesionaba 
la, idea que informará su obra ulterior—la observación del final, de que, al 
imitar Raimundo Lulio a Mohidin, «tuvo el mérito: grandísimo, quizá el 
mayor de su labor filosófica, de hacer entrar en la corriente de las ideas cris- 
tianas medieva:es, purificado de su levadura musulmana, un producto (sub- 
rayamos nosotros) que quizá no era otra cosa más que ¿ransí ormación muslí- 


mica de antigua filosofía cristiana», 
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en cognoscitivas: los sentidos externos e internos; y apetitivas, 
comprendiendo el apetito concupiscible y el irascible 

Sigue, en cambio, a Plotino al sostener que la ciencia es una 
intuición libre de representaciones fantásticas; que lo sensible es 
mero despertador del conocimiento racional. Para Abenarabi. como 
para Plotino, el verbo mental y el pensamiento discursivo son in- 
feriores a la ciencia y hasta perjudiciales para ella, porque, consis- 
tiendo en juicios y razonamientos originados de lo sensible, que 
es fantasma de la realidad, no verdad pura, sólo puede producir 
opinión, no certeza. Esa ciencia de lo real sólo se obtiene por una 
facultad superior al pensamiento racional, facultad que Plotino y 
Abenarabi denominan visión, y para cuya adquisición hay que 
renunciar a toda idea y conocimiento discursivo y volverse a Dios. 

Influenciado por Plotino, en su Metafísica nresenta a Dios 
como origen y centro del que proceden todas las cosas, siendo El 
la única realidad posible y necesaria: Dios, y Dics sólo es el ser 
puro cuya existencia es inagotable y eterna. Su polo opuesto es 
la nada, que ni existe ni puede existir: es lo imposible. Entre esos 
dos extremos está el mundo, lo puramente posible, y que, por 
hallarse entre tales extremos, participa de uno y otro, siendo una 
mezcla de ser y de no ser, de acción y de pasión. 

Como de las cosas, Dios es el principio de todo conocimiento y 
de toda verdad; la diversidad de los seres depende de la distinta 
aptitud que las formas tienen para recibir el soplo de Dios, esas 
formas del mundo que Dios sacó de sí se manificstan en el hom- 
bre; y así, el hombre sabe del mundo lo que el mundo no sabe 
de sí. Frente a Dios, verdad absoluta, está la nada absoluta, el 
absurdo. Reflejándose Dios en la nada, produce la esencia de lo 
posible; por eso el objeto de la ciencia humana se halla tan sólo 
en conocer lo posible, punto de enlace de la verdid y el absurdo. 


Partidario Anaberabi de la emanación plotiniana en cuanto al 
origen de los seres, para conciliar ese panteismo de las Enéadas 
con los dogmas islámicos de la creación, la resurrección individual, 
la responsabilidad personal y otros, distingue entre el Dios-esen- 
cia, que la intuición percibe, y el Dios-atributos, al que se llega por 
el razonamiento discursivo. Aquél no puede ser principio de los 
seres porque ello implicaría multiplicidad de relaciones y depen- 
dencia respecto de sus efectos; el Dios-atributos, por el contrario, 
representa nuestro modo especial de concebir las cosas, aparecien- 
do dotado de las energías espirituales que nuestra alma posee, y 
con los atributos correspondientes, atributos éstos que son los 
prototipos de todo el mundo, espiritual y sensible, y por imitación 
suya vienen a la existencia los seres individuales, cuyos elementos 
constitutivos son la forma y el espíritu. 
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Para Abenarabi, la unión del alma con el cuerpo es accidental, 
Siendo los espíritus singulares emanaciones o destellos de la luz 
pura, no necesitan, para ser substancias, de su unión con el cuer- 
po, que es fruto de la materia y de la substancia universal simboli- 
zada en las tinieblas; mas no por esta accidentalidad de la unión 
deja el alma de sufrir alguna influencia del cuerpo. «El alma hu- 
mana, dice, se engendra de dos principios: uno es el espíritu divi- 
no, emanación o hálito del mismo Dios; otro es el cuerpo orgá- 
rico, engendro de los cuatro elementos o cuerpos simples someti- 
dos a la naturaleza universal, que está supeditada al alma univer- 
sal, como ésta lo está al intelecto primero... Por eso, aunque el 
alma sea un soplo del mismo Dios, tiene que resertirse de la vile- 
za del cuerpo.» 

La inmortalidad era un corolario de las doctrinas sobre la ac- 
cidentalidad de su unión. «Porque la vida, dice Abenarabi, es esen- 
cial a los espíritus, no pueden morir jamás; porque Ía vida es ac- 
cidental a los cuerpos, pueden morir y dejar de ser La vida que 
se manifiesta en el cuerpo es un efecto de la vida del espíritu.» 

Nada tan interesante como el estudio con que Asín finaliza su 
trabajo relativo a la «psicología mística» en Abenarabi. «Los cua- 
tro enormes vclúmenes del Alfotuhat, dice, son un resumen de las 
innumerables intuiciones que le sobrevinieron durante los repeti- 
dos éxtasis que experimentó al dar las vueltas que son de rito en 
derredor de la Caba. Este solo dato basta para presumir cuán co- 
piosa mina de fenómenos psicológicos atesorará este libro, aun- 
que disimulados u ocultos a menudo bajo el velo de las interpre- 
taciones peregrinas y extravagantes que les da el mismo que los 
experimentó. Sin embargo, no son pocas las ocasiones en que 
Abenarabi describe los fenómenos místicos con la objetividad ne- 
cesaria para que el psicólogo pueda sacar provecho de sus ob- 
servaciones personales sobre la vida interior. Y hoy (no se olvide 
que esto fué escrito hace cuarenta años) que la atención de los 
psicólogos experimentales se ha fijado con predilección cn esta 
vida, para analizar su rico contenido emocional, para interpretar 
científicamente sus manifestaciones de una anormalidad desconcer- 
tadora y para determinar por los métodos positivos el influjo y 
alcance de sus concomitantes fisiológicos, he creído que tendría 
algún interés aportar al caudal, ya abundante, de que se han ser- 
vido hasta la fecha esos psicólogos, esta pequeña contribución de 
experiencias místicas, descritas e interpretadas por un músulmán 
como Abenarabi, cuya influencia en la vida mística de sus correli- 
gionarios de Oriente y Occidente se ha perpetuado hasta nuestros 


dias» (7). 


(TD) Ibid., pág. 47. 
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No pudiendo seguirle en ese sugestivo análisis. nos limitare- 
mos a consignar que en el resumen final asigna dos caracteres 
típicos al sistema del místico murciano: el primero, l. intensa. hue- 
lla neoplatónica que revela toda su metafísica, y que no es de 
segunda mano, cual la ejercida sobre filósofos como Avicena y Ave- 
rroes, y el segundo, el de la originalidad de su mística, no en el 
sentido de haber sido él el creador en bloque de sus doctrinas, 
sino originalissmo en sus experiencias personales de la vida in- 
terior; y por eso'Asín prescindió cn esta parte de comparar su 
psicología mística con la del autor de las Enéadas, por imnás que su 
semejanza sea a veces deslumbradora, sobre todo en lo que se 
refiere a la inconsciencia del éxtasis, a la emocion de dulce em- 
briaguez que le acompaña y a la visión intuitiva. 


En varias ocasiones, y con motivos diversos, volvió Asín so- 
bre el sufi murciano ; el hallazgo veinte años más tarde y el estu- 
dio detenido de un manuscrito inédito (ms. 741) en la Biblioteca 
de El Escorial, titulado Risalat al cods—Epistola de la santidad—, 
le sirvió de base para una colección de artículos en el Boletín de 
la Academia de la Historia, que, separados, forman tres fascícu- 
los, interesándonos de ellos el tercero, al que ya hubimos de referir- 
ros, porque en él aparecen nuevos datos o se amplian y corrobo- 
ran los antiguos. 


Tres caracteres señala aquí Asín al sistema de Abenarabi: 
Primero, el sincretismo: «La intrincada vida de Abenarabi. pletóri- 
ca de episodios heterogéneos y complicadas relaciones, y desarrolla- 
da en muy diversos y distintos escenarios; desde el más remoto 
país occidental hasta los más septentrionales dominios del Oriente 
islámico, es todo un símbolo, bien sugestivo, de su intrincado y la- 
beríntico sistema.» Al mismo resultado contribuyeron las circuns- 
tancias del siglo x1I11, en que vivió, siglo de decadencia para el 
islam; el haberse hallado en contacto, por sus constantes corre- 
rías, con las más diversas civilizaciones y creencias religiosas ; sus 
peregrinaciones en busca de maestros a quienes escuchar y de he- 
rejes o infieles que combatir; todo ello contribuyó a llenar su ce- 
rebro con las ideas menos coherentes por su filiación. «Finalmen- 
te, la exaltación mística de su espíritu y el anormal desequilibrio 
de su mentalidad, perturbada por un ascetismo exagerado, acaban 
de explicar la incoherencia, verdaderamente caótica, de su siste- 
ma, que se resistirá tenazmente a toda exposición científica, mien- 
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. 
tras no se estudien en monografías aisladas sus varios aspec- 
tos» (8). 

El segundo carácter es el esoterismo, no tanto en su fondo 
como en su forma expositiva; cuanto a las ideas, no difiere no- 
tablemente de sus contemporáneos y predecesores, cor: quienes coin- 
cide en la dogmática aparentemente ortodoxa, en el panteiísmo 
más o menos velado, con la misma doctrina metafísica de la tríada 
alejandrina y en la concepción plotiniana de la emanación cosmo- 
gónica; lo verdaderamente característico en Aberarabi es «el in- 
genio extraordinario con que ha sabido combinar tantas y tan he- 
terogéneas y aun contradictorias ideas, para organizar con ello una 
sintesis armónica», merced a la interpretación alegórica de los tex- 
tos revelados. 


El último de los caracteres es el escepticismo místico, basado 
en la incognoscibilidad de Dios por su misma naturaleza, en la in- 
capacidad de las facultades humanas para el conocimiento cierto 
y evidente, en la falibilidad de la razón, inferida de las contradic- 
ciones en que incurre, y en que la razón filosófica y la teológica 
conducen a la duda en dogmática y en moral, haciéndose así nece- 
saria la iluminación mistica lograda por el ascetismo. 


Siempre preocupado Asín (más adelante insistiremos ampliamen- 
te sobre este punto) por las repercusiones e influencias ulteriores 
de las ideas de los filósofos musulmanes, así como de sus fuentes 
y precedentes, consagra los últimos párrafos de este su trabajo, 
primeramente a exponer la «teoría de las dos verdades y su im- 
portancia histórica», y a señalar luego las analogius de Abenarabi 
con Newman y Descartes. 


Comienza, respecto del primer punto, transcribiendo estas pa- 
labras del Fotuhat: «Existe un grado del conocer superior al de la 
razón discursiva, el cual comunica al hombre ciencia de muchisi- 
más verdades; de éstas, unas puede percibirlas ¿or medio de su 
propia razón; otras, la razón las estima posibles, aunque por sí 
sola, de hecho, no llegue a alcanzarlas; otras, las estima también 
posibles, pero juzgándose ella ya incapaz de determinarlas por sí 
misma ; otras, percibe que, razonándolas, repugnan intelectualmen- 
te, y que la inteligencia las recibe de manos de su razón discursiva 
como tesis de existencia absurda, las cuales no pueden entrar bajo 
lo categoría de la posibilidad, y, sin embargo, la inteligencia las 
conoce también por iluminación divina como tesis reales, verdade- 
ras, no imposibles, sin que dejen por eso de denomirarse absurdas 
y de ser tales para la razón» (9). 


(8) El místico murciano Abenarabi, fasc. III, pág. 3. 
(9) Fotuhat, II, 150. En Asín, loc, cit., pág. 48. 
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Transcribiremos literalmente el comentario con que Asín apos- 
tilla esta doctrina, y así podrá el lector apreciar por sí las dotes 
que le hemos atribuido : : 

«Con esta teoría de las dos verdades contradictorias, tan seme- 
jante a la de los averrolstas cristianos, Abenarabi se preparaba 
un cómodo expediente para resolver luego todas Jas incoherencias, 
antilogías y paradojas características de su teolcgía y, especial- 
mente, de su panteísimo. 

La importancia de esta teoría para la historia de los orígenes del 
averroísmo latino es superior a toda ponderación. Cuatro son, en 
efecto, las actitudes que cabe adoptar ante el problema que plantea 
la existencia (simultánea y en un mismo sujeto) de la razón y de 
la fe, es decir, de la filosofía y de la doctrina revelada: 

1.2 Intentar sinceramente su armonía mutua. 

2,2 Proclamar su mutua contradicción para excluir la doctrina 
revelada. - 

3,2 Proclamar su mutua contradicción para exclt.ir la doctrina 
filosófica. 

4.2 Proclamar su mutua contradicción para mantener, a pesar 
de ésta, la verdad simultánea de ambos órdenes de conocimientos. 

La actitud primera fué adoptada en el Islam por Averroes antes 
que Santo Tomás de Aquino hiciese de ella el eje cardinal de sus dos 
Summas. La actitud segunda es la de los incrédulos o racionalistas, 
que francamente rechazan, por absurda para la razón, toda doctri- 
na revelada. En el Islam oriental y español abundó este tipo mental 
de espíritus fuertes mucho más que en la Europa medieval La ac- 
titud tercera es la de los místicos exagerados, tan frecuente o más 
en el Islam que en el cristianismo. La actitud cuarta, en fin, la 
más difícil de justificar lógicamente, sólo en la historia de la esco- 
lástica cristiana medieval parecía haber tenido sus representantes. 
Siger de Brabante y todos los averroístas cristianos adoptáronla, 
efectivamente. Pero, aunque se decían discípulos de Averroes, yo 
creo haber demostrado que no lo eran realmente. sino por seguir 
la doctrina averroísta de la unidad del intelecto, pues la doctrina de 
las dos verdades fué completamente ajena a la mente de Averroes, 
que siempre propugnó su mutua armonía en el «nismo sentido y 
aun con igual método que el Doctor Angélico Una gran d'ficul- 
tad histórica ofrecía, sin embargo, nuestra demostración: si los 
averroístas latinos no copiaron de Averroes la teoría de las dos 
verdades, como de él tomaron su panteísmo psicológico, ¿cuál fué 
el origen histórico de tan peregrina teoría, que carece de prece- 
centes en la historia del pensamiento clásico y cristiano? (10) Hoy 


0" En Zota también, dice Asín: «El docto historiador de la escolástica 
medieval Mr. Maurice De Wulf, hízome verbalmente, años atrás, esta obje- 
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creemos que la solución de esta dificultad histórica no ofrecerá ya 
dudas después de leer los textos bien concluyentes Jel Fotuhat (11). 

Pasando luego a tratar de las fuentes del escepticismo místico 
de Abenarabi, afirma que la base documental sobre que gravita toda 
su teoría es aristotélico-neoplatónica en cuanto a los fenómenos psi- 
cológicos de orden cognoscitivo; la evidente filiución aristotélica 
de toda su psicología funcional no obsta para que su aristotelismo, 
como el de todos los peripatéticos musulmanes, esté interpretado en 
función de la psicología plotiniana. «Sobre esta base psicológica 
tradicional entre los filósofos y sufies del Islam álzase todo el edi- 
ficio de su escepticismo místico mediante una crítica sutil y, a ve- 
ces, certera de las facultades de conocer y, especialmente, de la ra- 
zón discursiva. El teólogo cordobés Abenhazam es, en este pun- 
to, el maestro indiscutible de Abenarabi» (12). 

Lector asiduo Asín y admirador ferviente de Newman, era na- 
tural que las ideas del ilustre purpurado suscitasen en su mente 
las similares de Abenarabi, o viceversa, y fueran ocasión de que 
escribiese : 

«Despojado de todo su ropaje ocultista y supersticioso, el sis- 
tema de Abenarabi ofrece, por su escepticismo místico, un carácter 
antiintelectualista y fideista tan marcado, que puede sin violencia 
alguna compararse y aun identificarse parcialmente con el.del 
ilustre cardenal Newman, tal como se revela, sobre todo en sus 
conocidos Umiversity sermons y en algunos de sms Parochial and 
plaim sermons, en que estudia la psicología de la fe y hace la críti- 
ca de la razón discursiva. 

Separados ambos pensadores por un abismo de siglos y sin nexo 
alguno documental que explique sus coincidencias en este proble- 
ma de psicología religiosa, es preciso recurrir a la común actitud 
mental que estos dos espíritus gemelos adoptan pura resolverlo, si 
se quiere encontrar alguna causa genética de una hermandad tan 
peregrina. Para sugerir, aunque sólo en parte, el alcance de algu- 
nas coincidencias, bastará aducir aquí algunos textos típicos, ex- 
traídos de uno de los sermones de Newman, en que trata de poner 
de relieve el carácter fideísta de los conocimientos que tenemos por 
más ciertos. La crítica sutil que Newman hace de la razón discur- 
siva sigue muy de cerca el hilo central de la demostración de Abe- 


ción, insoluble para mí en aquélla fecha, en que no había logrado descubrir 
aún en Abenarabi la teoría de las dos verdades. Hoy, dues, me afirmo y rati- 
fico en las conclusiones de mi estudio «El averroísmo teológico de Santo To- 
más de Aquino». Averroes no fué el padre del averroísmo latino en cuanto 
a la teoría de las dos verdades. Esta tiene más bien su origen en la criteriolo- 
gía de los teósofos del tipo mental de Abenarabi.,. 

(11) Loc. cit. , 

(12) Tbid., pág. 51. 
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narabi sobre la incapacidad de las facultades para el conocimiento 
cierto y evidente.» 

Transcritos los pasajes newmanianos, en los que se advierten 
el ingenio y agudeza del insigne prelado, por no mencionar el ma- 
tiz pragmático del sajón, termina Asín: 

«La única diferencia entre ambos pensadores nace del objetivo 
ocasional que cada uno aspira a lograr con sus analisis. Abenarabi 
tiende a demostrar la falibilidad de todas las facultades naturales 
a fin de acogerse a la fe en la iluminación divina como a único cri- 
terio de verdad; Newman, en cambio, tiende tan sólo a justificar 
como razonable el acto de fe en la autoridad divina poniendo de 
relieve para ello la necesidad que tenemos de un acto de fe en 
el ejercicio de todas las facultades cognoscitivas Para Abenarabi, 
la razón es siempre falible, y sólo la fe religiosa es infalible; para 
Newman, en cambio, la fe religiosa tiene, por lo mnenos, tanto de- 
recho a la infalibilidad o certeza como lo tiene la fe humana que 
va aneja inseparablemente al ejercicio de todas nuestras faculta- 
des de conocer, incluso, la razón discursiva. Por eso Newman con- 
cluye, como Abenarabi, que si en todo conocimiento humano es in- 
dispensable fiarse de la autoridad ajena, bien sea ésta la de nues- 
tras facultades, bien sea la de nuestros prójimos, mucho más ra- 
zonáble será que nos fiemos de la autoridad de Dios que no de 
la de sus criaturas finitas.» 


«La importancia que para la historia de las ideas tienen estas 
palpables analogías, huelga subrayarla. El tópico vulgar de con- 
siderar a la filosofía europea moderna como un fruto espontáneo 
y original de Bacon y Descartes, sin precedentes ni raíces en el 
pensamiento medieval, rompe la continuidad que la Historia toda 
atestigua como indispensable para la explicación científica de los he- 
chos humanos. Un estudio más extenso y profundo del pensa- 
miento medieval, así cristiano como islámico, demostraría segura- 
mente aquella continuidad que hoy todavía ofrécese interrumpi- 
da. Bajo sistemas filosóficos y teológicos bien diversos, y aun con- 
tradictorios en sus útlimas consecuencias, late a veces un pensa- 
miento fundamental idéntico. El ejemplo que nos ofrecen Abe- 
rarabi y Newman no es, bajo este aspecto, el más sintomático 
pues que el escepticismo místico del primero sólo en parte difiere del 
fideismo del segundo. Mucho más significativa es. a nuestro jui- 
cio, la semejanza de actitud que parece adoptar el mismo Des- 
cartes, progenitor del racionalismo moderno, cuando quiere en- 
contrar una garantía suprema y definitiva para la verdad y certe- 
za del conocimiento humano. La duda, ficticia y metódica. pero 
total, respecto de las facultades cognoscitivas, es el punto de par- 
tida de su criteriología, lo mismo que de la de Abenarabi y New- 
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man, y el conocimiento de la veracidad divina es también para 
él la única firme garantía que nos asegura de la veracidad de nues- 
tras facultades y de la legitimidad del criterio de evidencia, lo 
mismo que al testimonio infalible de Dios recurren Abenarabi y 
Newman para asentir en definitiva al dictamen de zas facultades 
de conocer. Por eso ha podido con razón atribuirse a esta crite- 
riología cartesiana la génesis del ontologismo místico de Malle- 
branche: porque Descartes, como éste, y lo misrio Abenarabi y 
Newman, llegó a la conclusión de que no podría conocerse con per- 
fección cosa alguna sin conocer primero a Dios: Adeo ut prius 
quam illum nossem nihal de ulla alía re scire potuerim (13). 


ABENTOMLUS.—AVEMPACE.—ABENTOFAIL 


Por el Centro de Estudios Históricos se editó en 1916 el fas- 
ciculo 1 de la Introducción al arte de la Lógica por Abentomlus 
de Alcira; texto árabe y traducción española por Miguel Asín. 

En él, y merced a más detenido estudio, se +levan a definiti- 
vas las conclusiones provisionales que un primer estudio le per- 
mitió presentar al Congreso Internacional de Orientalistas cele- 
brado en Copenhague—con asistencia de Ribera y Asin—en 1908 ; 
conclusiones que fueron éstas (14): 

1.2 El opúsculo de Abentomlus es un tratado de toda la ló- 
gica aristotélica, perfectamente asimilada y sistematizada por el 
autor, que no es, como pretendió Derenbourg, ¡nero comentario 
de los Analíticos y del Perihermenias. 

2.* El prólogo constituye un documento valioso para la his- 
toria de la filosofía islámica en España. 

3.2 El peripatetismo averroista de Abentomlus fué tan ver 
gonzante que prefirió utilizar los libros de Alfarabi en materia de 
lógica para interpretar a Aristóteles, en vez de recurrir a los co- 
mentarios de filósofos españoles, como Avempace y Averroes, su 
maestro, porque el estigma de incredulidad de que uno y otro se 
hicieron reos, estaba más vulgarizado en España, por ser más no- 
torios y recientes que un peripatético oriental. 

4.2 Se complace en confesarse discipulo de Agazel, a cuyos 
libros de lógica atribuye su iniciación en la materia, haciendo de 
él entusiastas elogios. 


- (13) Ibid., pág. 55. 
(14) Vertido al francés, el trabajo se publicó al año siguiente en La Re- 
vue Tunisienne. Túnez, 1909. 
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Ocho artículos consagró Asín en Revista de Aragón al estu- 
dio del filósofo zaragozano Avempace, cuya fama póstuma no ha 
correspondido ni a su esfuerzo ni a su labor; pues si bien es ci- 
tado con frecuencia por los escolásticos cristianos medievales, 
esas citas están tomadas de sus discípulos Averroes y Abentofail, 
que no excedieron ni aun igualaron a su maestro En efecto: la 
tama de Averroes en la Europa cristiana se debió a sus comen- 
tarios sobre Aristóteles y a su doctrina del inteiecto uno, en lo 
que se limitó a seguir a su maestro, que cita a cada paso, pues 
es de notar que Avempace había ya consagrado dos obras, El l- 
bro de la unión del entendimiento con el hombre y Régimen del 
solitario, a defender la doctrina de la unidad de las almas hu- 
manas. 

No habiendo llegado hasta nosotros de los muchos libros de 
Avempace más que Notas al libro de Alfarabi sobre la lógica y 
algunos extractos en traducciones hebreas, hubo Asín de reali- 
zar labor improba para recoger los datos dispersos en los autores 
árabes y reconstruir con ellos el catálogo de sus obras y los jui- 
cios críticos de musulmanes y judíos sobre sus doctrinas. 

Esa búsqueda laboriosa le permitió notar que Maimónides tomó 
de Avempace no sólo su doctrina del intelecto uno. sino gran par- 
te de sus ideas místicas, como, por ejemplo, el hacer consistir la 
perfección última del hombre en la depuración de! entendimiento 
hylico o material por el cultivo de las ciencias especulativas, cons- 
tituyendo la ciencia el verdadero culto debido a Dios, pudiendo, 
mediante ella, conseguirse la visión beatífica en =sta vida 

Merced a esa rebusca persistente por entre autores musulma- 
nes y judíos, consiguió Asín averiguar que Avempace fué el pri- 
mero en advertir la inverosimilitud del sistema de Tolomeo antes 
que Abentofail, Averroes y Alpetragio, a quien la Edad Media 
hubo de discernir tal gloria. 


También en Revista de Aragón publicó Asín, en 1901, tres ar- 
tículos acerca de Abentofail, de quien dice haber sido una de las 
más legítimas glorias de la España musulmana, y cuyas opiniones 
filosóficas merecieron tal respeto a los escolásticos medievales, 
que Alberto Magno acude preferentemente a él (llamándole Abu- 


bacher) para interpretar y ampliar el pensamiento de Aristóte 
les (15). 

(15) «A nuestro Abentofail, dice Asín, a su maestro Avempace y a su dis- 
cípulo AVerroes, confiesa seguir A, Magno, verdadero creador de la síntesis 
escolástica, cuando trata de resolver lo más sutil e intrincado del pensamien- 
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El olvido en que cayó su notable novela El filósofo autodidacto 
atribúyelo Asín a que los escolásticos, contrayéndose a desentra- 
ñar el contenido de la filosofía, se ocuparon poco de los musulma- 
nes; y lo mismo aconteció con el Renacimiento, merced a su pre- 
ocupación absorbente y exclusiva por el clasicismo griego y latino. 

Sólo en 1671 apareció una traducción inglesa v otras luego en 
inglés, alemán y holandés; no existiendo versión española hasta 
el 1900, en que la llevó a cabo el arabista Francisco Pons, supo- 
niendo Asín que antes de esa fecha nadie la conocia en España 
fuera de contados orientalistas y algún historiador de la filosofía, 
como el P. Bartolomé Pou, jesuita, y «quizá, dice, del ingenio- 
so autor de El criticón, el jesuíta aragonés Baltasar Gracián» ; 
agregando en nota que Menéndez y Pelayo, «en su erudito prólogo 
a la versión de Pons, ha hecho notar sagazmente la peregrina 
analogía entre el Andrenio de Gracián y el filósofo autodidacto 
de Abentofail; analogía que ya en el siglo pasado sospechó el jesuí- 
ta Bartolomé Pou». * 


ABENMASARRA 


«Lo únigo para lo que medianamente sirvo—decía Asín al in- 
gresar en la Academia de Ciencias Morales y Políticas—es para 
escudriñar con alguna paciencia en los archivos de nuestro pasa- 
do la historia de los sistemas filosóficos y teológicos de los pen- 
sadores hispanomusulmanes; y aunque la historia de un sistema 
ro equivale a su crítica filosófica, ayuda, cuando menos, a preci- 
sar sus filiaciones con los sistemas precedentes y la coherencia 
más o menos estrecha de sus tesis con los principios fundamen- 
tales que marcan las grandes divisorias en la vidz del pensamien- 
tc humano» (16). 

Prescindiendo de las dos restricciones de modestia—muy since-: 
ra en Asín—, plausibles en labios del autor, pero desmentidas 
paladinamente por los hechos esas líneas condensan en su sobria 
concisión, el positivo valor de sus aportaciones a la cultura. Cier- 
to que la historia escueta y fría de un sistema no equivale a su 
crítica filosófica; pero, además de la finalidad que, con gran tino, 
asigna seguidamente a la tarea de bucear en el pasado, sea sólo el 
muslímico, y sacar a la superficie los hallazgos, ha de notarse que 


to de Aristóteles. Y si, a lás veces, se separa de sus opiniones, no es sin ma- 
nifestar su profundo pesar por verse obligado a disentir de tales maestros», y 
transcribe los textos de Alberto Magno. 

(16) Abenmasarra y su escuela. Orígenes de la Filosofía hispanomusul- 


mana, Madrid, 1914. Imprenta Ibérica, 
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la historia que hace Asín es cálida y vibrante; v con muchísima 
frecuencia (nuestros lectores lo habrán ya advertido y más lo ad- 
vertirán si a las propias fuentes y no a pálidas referencias acudie- 
sen) deja fluir de los puntos de su pluma apreciaciones y comen- 
tarios tan sutiles e ingeniosos, tan profundos y atinados, que va- 
len por muchas críticas pesadas y fastidiosas. 

Cerca de dosciéntas páginas en folio ocupa el discurso de in- 
greso, de las que treinta se dedican a exponer el pensamiento mu- 
sulmán oriental y el español en sus tres primeros siglos, consa- 
grando el resto a la vida y doctrinas del filósofo cordobés, a la 
iundación y visicitudes de su escuela y a la influencia ejercida por 
las doctrinas (masarries», tanto entre los musulmanes, especial- 
mente en el sistema panteísta de Abenarabi, como entre los ju- 
díos, principalmente Avicebrón y en la escolástice cristiana ante- 
rior al x11, así como en Duns Escoto, Rogerio Bacon y Raimundo 
Lulio. 

Entre las dificultades con que hubo de luchar Asín para su in- 
vestigación fué la principal la carencia absoluta de fuentes direc- 
tas, lo que atribuye, amén de otras causas, al esoterismo de sus 
doctrinas y a la tacha de herejía e impiedad con que se señalaron. No 
conservándose ni uno sólo de sus escritos, ni siquiera en fragmen- 
tos dispersos, sólo pueden rastrearse sus ideas por caminos indi- 
rectos. «Lo más seguro y fidedigno sería, dice, ir a buscar en las 
obras de los sufies. iS españoles las huellas inevitables 
que por tradición oral pudieran conservar de su doctrina míústica. 
El testimonio de Mohidin-Abenarabi, el murciano que en su Fo- 
tuhat invoca más de una vez la autoridad de Abermasarra en apo- 
yo de sus abstrusas alegorías herméticas y panteistas, es muy su- 
gestivo. Pero, desgraciadamente, no pueden aprovecharse todavía, 
por inéditas, muchas de las obras de esos sufíes españoles» (17). 

Sólo la excepcional capacidad de Asín para la investigación cien- 
tífica, con su asiduidad y perspicacia tan poco comunes, pueden 
explicar el que con los escasos datos que a la mano hubo (los es- 
critos de Abenhazam de Córdoba que consigna la filiación y carac- 
teres del sistema masarri, en lo téslógicos y los del toledano 
Said, quien asegura que Abenmasarra fué apasionado defen- 
sor de la filosofía de Empédocles), llegase a reconstruir el 
sistema en forma tan coherente y perfecta que puede señalar- 
se como el más acabado modelo de reconstrucción histórica, 
para lo cual tuvo que acometer y dar cima u la ardua empresa 
de estudiar y utilizar todos los fragmentos dispersos en diversos 
escritos ad al seudo Empédocles, ya que mo se trataba del 
auténtico filósofo de Agrigento, sino de uno legendario, producto 


(1D Página 40. 
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de la fantasia del Islam oriental, y al que consideraban como el 
primero en antigúedad de los cinco grandes filósofos griegos (Em- 
pédocles, Pitágoras, Sócrates, Platón v Aristételes), suponiéndole 
del siglo x antes de J. C., contemporáneo de David, hubiendo apren- 
dido de éste o de Salomón o de los sabios de Siria todos los mis- 
terios de la magia y de las ciencias místicas, no siendo menos apó- 
crifa que, su biografía la bibliografía que le atribuyen. 

Reconoce Asín la imposibilidad de hacer una exégesis diáfana, 
perfecta y segura del sistema seudoempedócleo. S:, después de 
veinte siglos, 1o ha habido acuerdo acerca del sertido auténtico y 
le. trabazón orgánica de algunos sistemas filosóficos de la Grecia 
(«interpretar a Platón o Aristóteles de modo indiscutible se ha 
pretendido siempre, no se ha conseguido nunca») sistemas mejor 
conservados y debidos a pensadores que se esforzaron en expresar 
con nitidez su pensamiento, imaginese lo que acontecería en este 
caso cuando, además de la penuria de documentos, se lucha con el 
obstáculo insuperable de un sistema esotérico expuesto con alego- 
rías, símbolos y paradojas, con el fin de desorientar al profano, 
ocultándole el misterio. No acomete Asín la empresa por no tratar- 
se de un sistema original, fruto espontáneo de personal meditación, 
y libre, en lo que cabe, de sugestiones extrañas, habiéndose limi- 
tado a desarticular el conjunto abigarrado y heterogéneo de siste- 
mas amalgamados y yuxtapuestos sin trabazón organica y anali- 
. zar los componentes y explicarlos por los modelos en que se hallan 
inspirados. 

He aquí cómo resume el resultado de sus análisis sobre la meta- 
físico del seudo Empédocles, de la que fué Abenmasarra el verda- 
dero defensor y propagador : 

«1.2 En ella se aprovechan algunos elementos de la física me- 
canicista del Empédocles auténtico, para mejor decorar con el 
prestigio de su nombre y antigúedad el panteísino neoplatónico 
de lasEnéadas amalgamado con otras ideas de la «ábala, del gnos- 
ticismo y de la religión musulmana. 

2. Que esta metafísica no tiene, por consigiente, otra ori- 
ginalidad que la de haber reducido a una síntesis más o menos co- 
herente doctrinas de linaje muy diverso. 

3. Que, no obstante, tiene un interés no despreciable para la 
historia de la Filosofía, porque atinó a poner de relieve un teore- 
ma secundario de las Enéadas: la existencia de una materia espi- 
ritual común a todos los seres, excepto Dios, a la que considera 
como primera hipóstasis del mundo inteligible de las cinco substan- 


cias» (18). 


(18) 1bid., pág. 66. 
10 
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Nuevos y más persistentes sondeos, que especifica, en fuentes y 
documentos, Je condujeron a recapitular las doctrinas metafísico- 
teológicas de Abenmasarra en esta forma: 

«1.2 Arrancando, como el seudo Empédocles, de la concepción 
plotiniana del Uno simplicísimo e incognoscible, explica el cosmos 
como el resultado de una emanación mediante la jerarquía de las 
cinco substancias. 

2.2 Concibe el Trono divino como símbolo de la Materia pri- 
mera común a todo ser espiritual y corpóreo, y a $l atribuye el ori- 
gen, conservación y fin último del cosmos. 

3.2 Niega al Uno la ciencia de los seres creados. porque esta 
ciencia es atributo esencial del Intelecto. 

4.2 Enseña una doctrina ascética basada en l.1 purificación de 
todo le corpóreo para llegar a una escatología absolutamente espi- 
ritual, negadora de premios y castigos futuros. Sobre este fondo 
plotiniano en que coincide con el seudo Empédocles, destácanse 
también otros elementos musulmanes; ya motaziles, como la li- 
bertad absoluta del hombre, y la ciencia divina creada; ya xues, 
como la posibilidad de la adquisición de la profecía . ya sufíes, como 
la metodología práctica para conseguir la pureza del alma» (19). 

El resto del discurso va dedicado a exponer sumariamente las 
evoluciones por que pasó la escuela fundada por Abenmasarra, cuya 
vida—la de la escuela—, dice, no fué efímera, sino que se perpetuó 
hasta más de una centuria, tratando, finalmente, y con alguna ma- 
yor extensión, de la notable influencia ejercida en el Islam y fuera 
de él por las ideas masarríes, punto éste sobre el que habremos de 
volver. 


ABENHAZAM 


Ya en 1907 había dado Asín a conocer a este filósofo cordobés 
en Cultura Española, con sus artículos acerca de La indiferencia 
religiosa en la España musulmana, volviendo sobre él en 1909 en 
la misma revista con artículos sobre La moral gnómica de Abenha- 
zam. En 1916, el Centro de Estudios Históricos publicó la traduc- 
ción española, hecha por Asín, de Los caracteres y la conducta. 
Tratado de moral práctica por Abenhazam de Cirdoba. En 1994 
hizo su entrada solemne en la Academia de la Historia, leyendo un 
discurso titulado El cordobés Abenhazam, primer historiador de 
las ideas religiosas; y, finalmente, esta Academi. publicó, entre 
los años 1927 al 32, Abenhazam de Córdoba y su Historia crítica 
de las ideas religiosas en cinco voluminosos tomos. 


(19) 1Ibid., pág. 85. 


LA OBRA FILOSOFICA DE ASIN 147 


Esta relación de trabajos sobre Abenhazam hace comprender 
claramente cuánta es la importancia que nuestro tenaz investigador 
le concede; y, en efecto, en el prólogo de su traducción de Los 
caracteres y la conducta se expresa así: «Uno du los más fecun- 
dos poligrafos y originales pensadores de la España musulmana, 
cuya figura apenas si ha sido bosquejada a estas fechas, es el filósofo 
cordobés del siglo x1 de nuestra Era, Abenhazam el Tahiri. Histo- 
riador, poeta, gramático, literato, jurisconsulto, teólogo, exégeta, 
moralista, lógico, escritor de política, psicólogo, polemista y meta- 
físico, a todas las ramas de la enciplopedia griega y musulmana 
consagró su pasmosa actividad exceptuando la matemática, er que 
se confiesa profano ; a todas ellas aplicó, con la relativa rigidez 
que tan varias materias permitían, un mismo criterio sistemático : 
la negación de toda autoridad humana, sustituyéndola por el sen 
tido literal de los textos sagrados en materia religiosa, y por la 
pura razón apodictica, exenta de prejuicios de escueia en cuestio- 
nes profanas.» 


«Esta unidad de pensamiento que informa su sistema, esta ori- 
ginalidad e independencia en el examen de todos los problemas de 
la ciencia y de la vida, y en la crítica de todas las escuelas, sectas y 
religiones (exceptuando el Islam), debiera haber colocado a tan ge- 
nial pensador en el primer plano del cuadro histórico del pensa- 
miento medieval español al mismo nivel que Averroes y Avempace, 
Avicebrón y Maimónides. Sin embargo, su nombre falta por com- 
pleto en las historias generales de la Filosofía: y hasta hace muy 
pocos años apenas si se le consagraban por los especialistas al- 
gunas breves lineas que muy vagamente sugerían la trascendencia 
de su sistema.» 


El libro Los caracteres y la conducta no constituye un tratado 
propiamente didáctico en que las ideas están organizadas y siste- 
matizadas las materias, ni se definen los conceptos con arreglo a 
las normas lógicas ni se presentan argumentos como en un tratado 
impersonal de moral científica que considera en ebstracto los fe- 
rómenos de la vida moral ; es, más bien, dice Asín «un libro de mo- 
ral gnómica; pero no como tantos otros que en el Islam y fuera 
de él se han escrito y se escriben, copiando de aquí y de allí las in- 
finitas verdades de moral práctica, sino que es una colexción de 
máximas de moral individual y de prudencia en la vida, vistas por 
su autor en sí mismo y en los otros, experimentadas en la realidad 
personalmente, no aprendidas de modo muerto en ¿os libros de apo- 
tegmas y proverbios» (20). 

El capítulo VII difiere completamente del resto ya que en vez 


(20) Página 20. 
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de temas de moral, trata de estética, y, dentro de su brevedad, 
constituye una preciosa contribución a la historia de las id<as esté- 
ticas: «Comparada su doctrina con la de los filósofos griegos (Pla- 
tón Aristóteles, Plotino) y romanos (Cicerón y Horacio) o con 
la de los Santos Padres y escritores eclesiásticos (San Agustín, San 
Isidoro, Santo Tomás) y hasta con la de los pensudores musulma- 
nes y hebreos de nuestra patria (Avempace, Abentofail. Averroes, 
Avicebrón, Maimónides), a todos los supera, no sólo en la pre- 
cisión y claridad de sus definiciones, sino por la riqueza y finura 
de la observación objetiva acerca de las notas esenciales de lo be- 
llo y de sus categorías secundarias.» 

En la exposición predomina la forma sentenciosa que da al 
opúsculo, según Asín, un carácter análogo al de los Versos áureos, 
de Pitágoras, c, mejor, a las máximas en prosa de Demócrito o 
Plutarco, de Varrón o de Séneca o a los manuales de Epicteto o 
de Boecio; pero hay ocasiones en que, dejado el tono sentencio- 
so y el estudio cortado, adopta la actitud del predicador ascético, 
anatematizando algunos vicios; a veces se confiesa reo de algunos 
vicios, hacienda recordar las Confesiones, de San Agustin; «no fal- 
tando, en fin, pasajes en que la descripción objetiva de los caracte- 
res humanos ofrece tan viva, concreta y palpitante realidad que 
su lectura seduce con atractivo comparable al de los Caracteres, de 
Teofrasto y de La Bruyére o al de los Ensayos de moral y política, 
de lord Bacon, a quien en tantos rasgos de su vida y temperamento 
se asemeja Abenhazam». 

En confirmación de ello y del acierto que tuvo Asín en darnos 
esta traducción, transcribimos algunas máximas entresacadas al 
azar de entre las numerosas que en el libro figuran: 

«10. No merece ser tratado como hombre el que no tiene re- 
ligión. 

11. El inteligente no encuentra precio digno para su alma si 
no es el Paraíso. 

12. Hasta en el odio contra la devoción fingida encuentra el 
diablo medios para tender lazos a las almas, pues algunas se abs- 
tienen de obrar el bien, sólo por temor de que las gentes sospe- 
chen que sus buenas obras son simuladas. 

30. El que hace mal a sus parientes y amigos es más vil que 
ellos ; el que les devuelve el mal que le han hecho. es semejante a 
ellos; el que no lo devuelve, es señor de ellos, mejor y más noble. 

37. El avaro de la ciencia que posee es más vil que el avaro de 
las riquezas que atesora, porque la avaricia de este último nace del 
temor de perder lo que en sus manos tiene; pero aquél guarda 
avaramente una cosa que, aunque la dilapide y regale generosa- 
mente, jamás la perderá. 
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41. Las ciencias abstrusas son como los medicamentos enérgi- 
cos que curan a los cuerpos robustos y matan a los organismos 
débiles. 

61. Feliz aquel que de sus propios defectos conoce un número 
mayor que el que las gentes advierten en él. 

120. Por tu bien mira el que te reprende, y poco caso hace 
de ti el que con tus vicios es indulgente. 

131. No des consejo bajo condición de que te sea aceptado, 
ni intercedas bajo condición de ser atendido, ni hayas regalos bajo 
condición de ser correspondido. Al revés: haz todh eso con el solo 
fin de practicar el bien y a título de justa retribución de los conse- 
jos, recomendaciones y favores que en tu obsequio han hecho los 
demás. 

340. El que, satisfecho con lo poco que posee, no apetece lc 
mucho que posees tú, es tan rico como tú, aunque seas un Creso; 
tanto es así, que si él se abstiene voluntariamente de adquirir el lu- 
cro que tú anhelas, ya es mucho más rico que tú.» 

La traducción, además, va avalorada con muy numerosas y 
atinadas notas de su autor. 


Antes ya de haber terminado el estudio del Fisal, de Abenha- 
zam, que tan minuciosa y concienzudamente hubo de efectuar des- 
pués, para hallarse en condiciones de darnos los cincc gruesos vo- 
lúmenes de que se ha hecho mérito, proporcionó Asín a los estu- 
diosos un anticipo, a modo de sabroso aperitivo, ron sus artículos 
sobre la indiferencia religiosa en la España musulmana, haciéndono 3 
saber que en esa España, y en el siglo X1, pese a las fanatismos e in- 
transigencias que la caracterizaron, fué donde se proclamó por pri- 
mera vez, con gran atrevimiento, la indiferencia absoluta en materia 
de religión, fenómeno debido en mucha medida a la convivencia de 
musulmanes, judios y cristianos, cada uno de cuyos grupos había d:- 
mantener su posición respectiva y defender 5u .redo, sien1; de 
notar que esa actitud de escepticismo e indiferencia ostentaba en- 
tonces en sus diversos matices, caracteres idénticos a los d< acti- 
tud análoga en épocas posteriores, sin obstar a «llo la evolución 
progresiva del pensamiento y las luces. 

En tres sectas distribuye Abenhazam a los atacados de ese 
escepticismo: La primera, agnóstica, sosteniendo la compensaciór. 
mutua de argumentos en favor de tesis opuestas. se decid: por la 
abstención, no aceptando ninguna. La segunda, deista, acepta la 
existencia de Dios y la Creación ; pero rechaza.las religiones posi- 
tivas, por ignorar cuál de ellas sea la verdadera. La tercera, por 
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último, acata las tesis referentes a Dios y a la misión de Mahoma, 
declarándose indiferente cuanto a las diversas sectas dul Islam. 

Por hallarse en el comercio y constituir, por tanto, obieto fá- 
cil de consulta para los estudiosos, nos limitaremos a muy compen- 
diosa síntesis de la última obra de Asín sobre Abenhazam y a se- 
leccionar alguno de los asuntos que revisten interés especial para 
los cultivadores de las ciencias filosóficas: El propio autor ha 
prescindido de considerar algunas de las facetas que ofrece el pen- 
sador cordobés: «Dentro, dice, de la limitada esfera de mis aptitu- 
des y preparación he aislado de aquellos aspectos (los que ofrece la 
mentalidad de Abenhazam) los que estimo más característicos e 
importantes: Abenhazam pensador y, mejor «ún, teólogo e his- 
toriador crítico de las religiones y escuelas filosóficoteológicas» (21). 

De las dos partes que comprende la obra, constituye la prime- 
ra un relato pormenorizado de la vida de Abenhazam en ous dife- 
rentes aspectos: como hombre, como político, como literato. como 
pensador y como creador de un sistema y de una escuela, insertán- 
dose también la historia: del desarrollo y vicisitudes de esta escue- 
la hasta nuestros días. La segunda parte contiene un análisis com- 
pleto de su obra maestra, Fisal, acompañado de la traducción es- 
pañola y estudio de aquellos puntos que, por su valor filosófico o 
teológico, merecen ser considerados por extenso 

En el primer tomo,.que abarca la parte primera, se enume- 
ran (22) las obras filosóficas del pensador cordobés: Maratib, libro 
que trata de la clasificación jerárquica de las ciencias, del ruiétodo 
de estudio en cada una de ellas y de la mutua dependencia d- unas 
respecto de otras; el Tacrib, libro para facilitar la inteligencia de 
las leyes del razonamiento, citado varias veces en el Fisal; un com- 
pendio de lógica peripatética como los demás de la época, si bien 
vo coincidía. en todo con la del Organon. De otros dos libros filo- 
sóficos aparecen citas y distrib en el .Fisal: el Taljis, O resu- 
men y depuración de las cuestiones especulativas y sus corolarios, 
y el Tahguic, o certificación en contra del libro de la metafísica del 
médico Mohamed, hijo de Zacaria, metafísica ésta derivada de la 
doctrina zoroastra, con importantes modificaciones de que hay 
bastantes referencias en, el Fisal, 

Los cuatro. tomos restantes de la obra de Asín van por entero 
consagrados al análisis minucioso e interesante en extrerio del 
Pisal. es Historia crítica de las religiones, heresías y escuelas, de 
Abenhazam, ofrece un interés extraordinario por el doble título 
de su peregrina rareza y por su relativa antigúiedac, pues represen- 
ta el primer ensayo de estudio sistemático y crítico de las princi- 


(21) Tomo 1, pág. 9, 
(22) Página 247. 
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pales creencias religiosas de la Humanidad y de todas las here- 
Jías y escuelas teológicas del Islam, y vió la luz muchos siglos an- 
tes de que la Enropa. cristiana diera los pasos preliminares por esta 
senda de la erudición histórica.» 

Finalmente, al frente de la traducción, resultando así grande- 
mente avalorada la obra, coloca Asín un estudio preliminar, am- 
pliando considerablemente las consideraciones que hiciera en su 
«Discurso de recepción en la Academia de la Historia», y en el 
cual estima esta obra de Ahbenhazam, como era de esperar en nues- 
tro arabista, ya en relación con sus precedentes en las literaturas 
clásica y cristiana, ya como adivinación y atisbo genial de las tres 
disciplinas históricas que el siglo xIX bautizó zon los nombres 
de Historia de las religiones, Historia de los dogmas e Historia 


de la Teología. 


ALGAZEL 


Es quizá de los pensadores musulmanes el más persistentemen- 
te estudiado por Asín, con haberlo sido mucho Abenhuzam, Abe- 
narabi y otros. Sobre Algazel versó su Memoria del doctorado en 
Filosofia y Letras en 1896, de la que fueron ponentes Codera y 
Menéndez y Pelayo: y de la impresión que en uno y otro produje- 
ron las altas calidades de arabista y de investigador que en su 
autor revelaba la Memoria, dan testimonio elocuente el hecho de 
que Codera, antes de que la edad hiciera forzosa su jubilación, 
hizo renuncia de su cátedra de Arabe en la Universidad Central, se- 
guro de que la oposición subsiguiente colocaría a Asín, como 
aconteció, en el puesto que él dejaba; y lo dan +stas palabras de 
Menéndez y Pelayo en prólogo a la obra que poco después, en 1901, 
publicó Asín: 

«Con verdadera satisfacción patriótica escribimos estas líneas 
al frente de un libro que, por la novedad de la materia, no menos 
que por la docta preparación que en su autor supone y por el 
ingenio y lucidez con que están vencidas las dificultades del argu- 
mento, no sólo ha de llamar la atención de los eruditos y de los 
meramente curiosos, sino que, a mi juicio, abre, con gran honra 
de España, una senda nueva en el arduo y poco frecuentado estu- 
dio de la Filosofía oriental... El señor Asín, familiarizado con las 
últimas publicaciones de textos árabes hechas en Oriente, y do- 
tado de condiciones verdaderamente privilegiadas, lo "mismo para 
los estudios semíticos que para la historia de la filosofía, presen- 
tó años atrás a la Facultad de Letras de Madrid una tesis de doc- 
torado sobre Algazel y sus ideas teológicas y :misticas. De tal 
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manera me agradó aquel producto de erudición sólida y firme pen- 
samiento, que desde entonces importuné a su autor para que, 
dando más extensión a su tema, convirtiese la disertación en 
libro, incorporando en él el estudio completo de las obras de Al- 
gazel, y tratando, además, el capitalisimo punto de su influencia 
en la filosofía de los árabes españoles, que veneraron como a maes- 
tro a este doctor persa; y en la filosofía cristiana de la Edad Media, 
a la cual, por medio de España también, y a veces por bien «aro 
camino, fué a parar la mayor parte de su pensamiento.» 

De cómo y con cuánta amplitud respondió Astu a esos anhelos 
del insigne poligrafo santanderino, dará clara idea la enumeración 
de los trabajos por él emprendidos y llevados a término con tal 
finalidad, sumando nueve entre los de mayor y menor extensión, 
sin incluir su magistral obra La espiritualidad de +Algazel y su sen- 
tido cristiano, en cuatro gruesos tomos, publicada por la Escuela 
de Estudios Arabes en los años 1934 al 41. 

Aunque las doctrinas de Algazel afecten principalmente a la 
Teología en sus diversas ramas, todavía se tropiezs entre ellas con 
bastantes ideas aprovechables y sugestivas para el psicólogo y el 
metafísico ; bién que esas ideas no se encuentren organizadas for- 
mando sistema Cierto que Algazel combate a los profesionales 
de la filosofía, mas sólo en la medida en que él los juzgaba ene- 
migos de su fe; pero, no siendo así, acoge las tevis lógicas y me- 
tafísicas que pueden servirle para sus fines apologéticos; y así, 
juzga él importante la Lógica, no tanto por ser un instrumento 
del pensamiento humano, cuanto por «servir de medio poderoso 
para purificar el alma de sus inclinaciones pecaminosas». 

Razona la necesidad de un solo Dios creador, eterno y simpli- 
císimo, basándose en el principio de causalidad De la contem- 
plación del orden en el Universo infiere la omnipotencia de su 
autor y su ciencia, a la que nada escapa, siendo eterna y subsis- 
tente en la esencia divina, como todos sus restantes atributos. 

Supone Algazel que el hombre adquiere progresiva y paula- 
tinamente sus facultades cognoscitivas, comenzando por los sen- 
tidos, siguiendo con la facultad de discernir, mediznte la cual per- 
cibe algo de lo que no es dado en la sensación, para lograr, por 
último, el entendimiento, con el que percibe las cosas necesarias 
y las posibles o imposibles. 

En la Memoria que Asín presentó en la Semana de Etnología 
Religiosa de Lovaina, en 1913, hacía ya resaltar las dotes analí- 
ticas de psicólogo sutil, de que da repetidas muestras Algazel en 
la exposición de los diversos estados místicos, discerniendo en 
ellos tres elementos: el cognoscitivo, el emotivo y el operativo. 
Los libros relativos a la rectitud o pureza de intención, al examen . 
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de conciencia ya la meditación u oración mental, «dicen por sus 
solos títulos más de lo que nosotros pudiéramos ponderar en cuan- 
to a su mérito psicológico» (23). 


CONTRIBUCION DE ASIN A LA FILOSOFIA 
DESEAGPCULTURA 


En las palabras del maestro Ribera (24) dichas para presentación 
de Asín, y como espaldarazo de investigador, con que encabezamos 
este nuestro trabajo, se ha visto de qué manera el ilustre valen- 
ciano consagró oficialmente a su discípulo y amigo para una em- 
presa mucho más ardua y mucho más trascendental que la de mero 
husmeador del pasado, recolector de sus tesoros y ofrendador de 
ellos a las nuevas generaciones; pretendió que, amén de esa des- 
dibujada faena—si otros no se la daban hecha--, hucease en la 
cultura musulmana medieval, hispana principalmente, para 'in- 
sertarla en la cultura universal, poniendo de manifiesto todo lo 
que debió y se apropió de culturas precedentes; y cuánto, a Su vez, 
transmitió de ello, con las aportaciones propias por adehala, a 
las generaciones de pensadores que la sucedieron 

Lo que la realización de empresa tamaña requería, se hace 
patente al menos avisado. Había que conocer. no como quiera, 
sino conocer a fondo y con toda amplitud, cada una de las tres 
culturas que entraban en juego; no era posible señalar las fuen- 
tes, aportaciones y préstamos de las culturas oriental y clásica, 
sagrada y patrística a los primeros muslimes, sin hallarse muy 
ampliamente informado y penetrado de cada una: ni podíu, a la 
vez, soñarse en señalar las infiltraciones e influencias del Islam 
sobre los pensadores coetáneos o posteriores sin '"allarse al tanto, 
en lo fundamental cuando menos, de la cultura moderna ; sin ha- 
blar de la exigencia de instrumentos apropiados para tal inves- 


tigación. 


(23) La filosofía de la creencia, pág. 20. 

(24) A este calificativo de maestro que aplicamos a Ribera pretendemos 
darle alcance y significación muy otros de los que corrientemente se le asig- 
nan, adjudicándole al primer escribidor que a la mano se ha, + a quien pueda 
gratificar con idéntica o análoga merced. Ribera, cuyas doctrinas pedagógicas 
son bastante conocidas, aunque no tanto como debieran .erlo, era verdadero 
maestro, porque, según siempre preconizó, enseñaba a pensar, pensando; a 
hacer, haciendo; a investigar, investigando; no llevando al cabo obra simu- 
lada, y, como tal, inerte y muerta, sino viva y dinamogénica; y menos limi- 
tándose a reglas, útiles, indispensables, tal vez, pero insuficientes. Nos com- 
place, además, esa designación, porque era la que le discernía Asín siempre 
que no era al amigo cordial a quien se refería. 
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Había, empero, más y de mucha mayor entidad; tratábase de 
una obra respecto de la cual apenas si existía algún que otro pre- 
cedente; nos referimos, claro es que a ello también se refería 
Ribera, a la cultura musulmana como centro de las otras dos: 
había de ser él, Asín, el iniciador y, si le era posible, el forjador 
de otros exploradores que le secundaran y auxiliasen. La empre- 
sa, por tanto, no sólo se hallaba erizada de dificaltades y exigía 
esfuerzos poderosos: corría el riesgo del fracaso, con toda la 
fuerza inhibidora de la actividad que la persuasión del probable 
fracaso aparejada lleva... 

A nadie, pues, sorprendiera que el oblato de Ribera hubiese 
retrocedido ante lo gigantesco del empeño; si Asín la acometió 
no fué porque, alucinado, la creyera fácil y a los alcances del pri- 
mer llegado; fué porque se logró persuadirle d2 que contando, 
cual contaba, con la preparación básica indispensable, el darla cima 
era para él cuestión tan sólo de sacrificio, de tesón y de trabajo 
perseverante; había hechó ya sus primeras armas, dado muestras 
de sus aptitudes y hasta adueñádose de algunos puestos avanza- 
dos; y, no asustándole el trabajo ni el sacrificic, tozudo como 
buen aragonés y caldeado por el entusiasmo, se entregó de lleno 
a la labor y no cejó en ella hasta que Dios Nuestro Señor estimó 
conveniente que cesara. 

De los resultados, quienes hasta aquí nos han venido siguien- 
do se hallan ya en condiciones de dictaminar con bastantes ele- 
mentos de juicio; si no renuncian a acompañarnos en lo que por 
andar queda, se persuadirán de que ni los más optimistas pudie- 
ron calcular que Asín habría de llegar hasta donde llegó. 

Por mucha importancia que para la ciencia revista la demos- 
tración de las influenciaciones recíprocas entre las culturas cristia- 
nas y la islámica, es menor o, si se quiere, constituve un solo as- 
pecto de más amplio problema: el de la continuidad y persistencia 
de la cultura a través de todas las vicisitudes por que ha atravesado 
la Humanidad. No sabríamos decir si la convicción de Asín res- 
pecto de esa ley fué aprioristica o anterior al menos a sus estu- 
cios sobre la ciencia musulmana (inculcada, acaso, o insinuada por 
su maestro Ribera); o si la obtuvo a posteriori, por legítima in- 
ferencia de sus descubrimientos, ello no importa tanto como po- 
ner en primer lugar de manifiesto que Asín abrigó siempie con- 
vicción tal; y, después, que consiguió demostrar esa ley de la 
continuidad, tan trascendental, con tal copia y fortaleza de argu- 
mentos, cimentados sobre hechos innegables, que la total eviden- 
cia se impone, A uno y otro de esos dos puntos va encaminada la 
exposición que sigue: 

«En la historia de la cultura—dice en la Introducción a Hue- 
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llas del Islam (25)—jamás hay solución de continuidad que sea 
definitiva e irremediable; el hilo que se rompe en un ¡momento 
del tiempo y en un lugar del espacio vuelve a encontrar su punto 
de sutura, tarde o temprano, cerca o lejos del siglo o del pueblo 
en que se rompió, para que otras razas o las mismas lo reanuden 
bajo idénticos o diferentes climas. Las ideas, producto el más de- 
licado de la cultura humana, no escapan tampoco :: la fatalidad de 
esta ley fundamental, gracias a la cual es posible el progreso, que 
no se concibe sino conjugado con la tradición.» 

Un cuarto de siglo antes, en 1914, había ya escrito con mayor 
documentación : 

«En la historia de las ideas, como en la Naturaleza, no hay 
solución de continuidad. La cultura y la ciencia helénicas del mundo 
pagano, aniquiladas al parecer por la invasión de los bárbaros, 
viven latentes unos siglos para resurgir y desenvolverse en el seno 
de otras civilizaciones. Alejandría fué el principa: foco donde se 
conservó, durante aquel crítico período, la herenuia secular de la 
filosofía griega. Desde que los Lágidas hicieron de aquella ciudad 
lu metrópoli de las ciencias antiguas y el verdadero cerebro del 
mundo, ella fué, por la riqueza fabulosa de sus bibliotecas y por 
su posición excepcional en el centro geográfico de la civilización, 
el obligado teatro en que se desarrollan las combinaciones más 
abigarradas, los más extravagantes sincretismos de ideas filosó- 
ficas y religiosas. El platonismo, primero; más tarde, el pitago- 
reismo y el peripatetismo representan allí la tredición helénica, 
aunque ya corrompida y adulterada. Las antiguas teogonías de 
Egipto, su teosofía hermética, las doctrinas esotéricas de Sais, 
mezcladas con los misterios órficos y eleusinos, vinieron a alterar 
la serena transparencia de las intuiciones puras del pensamiento 
flosófico. Los judíos helenistas Aristóbulo y Filón apodéranse 
de Platón y Aristóteles para amalgamar sus ideas con los dogmas 
mosaicos. Los esenios y terapeutas y la cábale hebraica introdu- 
“cen en el pensamiento occidental las ideas religiosas del Oriente 
sobre la disciplina ascética de las almas y la teoría panteísta de 
lá emanación Dos nuevas doctrinas, las más notables y las últi- 
mas del mundo antiguo, surgen al contacto de tan heteroyéneos 
elementos en el primer siglo de nuestra Era: el ¿nosticismo, he- 
rejía cristiano-zoroastra, y el neoplatonismo. Una y otra se di- 
funden desde el foco alejardrino a través de las r:giones vecinas, 
Siria y Persia, simultáneamente, con la religión cristiana. Sabios 
nestorianos traducen al siríaco las obras principales de la filosofía 
griega, y cuando los emperadores Zenón y Justiniano cierran las 


(25) Huellas del Islam, Madrid. Espasa-Calpe, 1940. 
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escuelas neoplatónicas de Edesa y de Atenas, sus maestros se 
refugian en Persia, donde siembran los gérmenes de que más tar- 
de nacen las escuelas de Nisibe y Choridisapur Todas estas 
escuelas, cristianas en religión, neoplatónicas en filosofía, siríacas 
o persas de raza, fueron el nexo de la cultura clásica. con la mu- 
sulmana» (26). 

Baste lo anterior como palmaria muestra de la constante y ob- 
sesionadora preocupación de Asin respecto de la continuidad de 
la cultura; y vayamos ya a reseñar las múltiples y avasalladoras 
razones: que para la adopción de esa postura tuvo. 


LA: ESCATOLOGTA 


Por la índole del asunto y por la creencia común y firmemente 
arraigada en los espiritus acerca de la absoluta originalidad del 
Dante, ninguna otra obra de Asín tuvo la enorme rescnancia que la 
alcanzada por el discurso con que solemnizó su ingreso en la Aca- 
demia Española: «La escatología musulmana en la Divina Co- 
media». 

«La aparición de este libro, publicado cinco años hace, pro- 
dujo viva curiosidad en el gran público y no exigua turbación y 
perplejidad entre los críticos de Historia literaria, especialmente en 
los dantistas italianos (27). La simple sospecha “e una influencia 
de modelos islámicos en la concepción de la Divina Comedia, el 
poema que simboliza toda la cultura del cristianismo europeo me- 
dieval, no podía menos de ser acogida con cierta curiosidad mez 
clada de estupor por parte de los lectores desapasionados, y.con 
apasionada animosidad, no exenta de escándalo por parte de los 
dantófilos, que encontraban en este libro, por un lado, una masa 
de documentos y de hechos ignorados que les obligaba u revisar 
y plantear de nuevo el problema de la génesis del poema dan- 
tesco, y de otro lado una hipotésis explicativa de esa génesis, por 
imitación de modelos islámicos, la cual hipótesis creíanse obli- 
gados a rechazar como atentatoria a la originalidad y genial ins- 
piración del divino poeta, intangible a su juicio.» 


(26) Discurso de ingreso en la Real Academia de Ciencias Morales y Po- 
líticas. Madrid. Imprenta Ibérica, 1914, pág. 4. 

(27) He aquí algunas de las más típicas frases reveladoras de esa turba- 
ción: «sorprende e maraviglia»; «curiositá mista di stupore»; «perplessitá 
maraviglia»; «piu d'un letore e rimasto quasi attonito»; «le lecteur est ebloni 
et stuvefait»; «thése audacieuse»; «succés de surprise, de scandale»; «met- 
tre en emoi les defenseurs de la tradition»; «analogies troublantes»:; «these 
sensationelle»; «le -lecteur est confundu»; «argumentation etourdissante» ; 
«argumentation impressionante», etc. 
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Con estas frases da comienzo Asín a un breve opúsculo que, 
bajo el mismo título que el del discurso, hubo de publicar con el 
cbjeto de intervenir en la polémica entablada entre defensores 
y adversarios de la imitación islámica, intervención que se pro- 
cujo cuando, calmadas las pasiones y precisadas con toda niti- 
dez las actitudes de los especialistas, juzgó oportuno hacerse car- 
go de las objeciones y de las hipótesis que, enfrente de la suya, 
se adujeron para explicar hechos y documentos, e intervino, no 
porque creyera en la eficacia convincente de las polémicas, sino 
para hallar soiución a un conjunto de problemas de método y 
criterio que afectan a la técnica de la investigación histórica en 
general y dejar asentada la fecundidad de los suyos 

Si, como especializados en filosofía, lo relativo a las literatu- 
ras comparadas no nos afecta lo bastante para dejar justificados 
la mención y.el examen que hacemos, sí nos atecta el indicado 
problema fundamental de filosofía de la cultura, forzándonos a 
dar alguna idea, más somera de lo que deseáramos, de las razo- 
nes con que nuestro arabista defiende su posición frente a las de 
los adversarios, pudiendo así destacar la agudeza, el sutil inge- 
nio, la agilidad mental, la dialéctica vigorosa y las dotes relevan- 
tes de polemista que le adornan. 

Por ser la más interesante, por más filosófica, nos detendre- 
mos tan sólo en la réplica que da a las objeciones de Massignon. 

Es Massignon un renombrado y muy estimable islamólogo 
especializado en los problemas de sociología del Istam medieval, 
y que, en lo tocante a filosofía de la cultura, mantiene una posi- 
ción opuesta toto coelo a la de Asín. Para explicar los fenóme- 
nos de concordancia entre dos culturas o manifestaciones de cul- 
tura apela el arabista francés al paralelismo en la evolución autó- 
noma e independiente de las ideas, ya que la psicología humana es 
iundamentalmente idéntica en su modo de funcionar, y por ello 
acontece que muchos asuntos doctrinales, científicos, artísticos O 
literarios son imaginados y pensados análogamente por distintas 
mentalidades. 

Este, pues, expuso así la impresión que la Escatolo gía le pro- 
adujo: 

«Lo que resalta, ante todo, en la obra de Asín es la enorme 
acumulación de documentos islámicos, de 1tems reunidos, anali- 
zados y aportados por vez primera a los autos del problema dan- 
tesco. Las antiguas posiciones de los últimos críticos, partidarios 
exclusivos de la imitación germánica, como Vossler, o defenso- 
res de la inspiración tomista, como Bertoni, son ya insostenibles. 
Gracias a Asín, la cuestión de las fuentes se encuentra entera- 
mente renovada, y aunque cada analogía, tomada aisladamente, 
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pueda ser discutida, es cierto que esa acumulación de pequeños 
hechos de procedencias muy diversas e independientes orienta, 
con una fuerza demostrativa muy grande, hacia una tesis que, de 
hoy en adelante, los romanistas y hasta los dantófilos no podrán 
ya despreciar» (28). 

Pronto, no obstante, sintiendo, a no dudar, comprometida su 
posición cardinal ahincada en el paralelismo como explicativo 
de cualquier suerte de imitación, reacciona y, con atenuaciones 
vw distingos, tratando de aportar al debate nuevas peregrina» exi- 
gencias de analogías para poder dar por demostrada la imita- 
ción de modelos islámicos: que respecto de los modelos cristia- 
nos no se muestra tan puntilloso y exigente. Aparece tan obce- 
cado (Asín, en su ecuanimidad y mesura, no se sirve de este cali- 
ficativo) que llega a lanzarle como una tacha el epíteto de nez- 
mamiano, por emplear la acumulación de probabilidades, epíteto, 
por supuesto, del que, reconociendo la justeza de la aplicación, 
nuestro insigne compatriota se gloría. Newman, en efecto, dicho 
sea de pasada, constituyó uno de sus grandes amores; los libros 
todos del gran cardenal eran por él leidos y rumiados frecuentísi- 
mamente, llegando algunos a formar en el temario de sus medi- 
taciones de sacerdote, y cuando, propagandista del eximio purpu- 
rado, los prestaba, era siempre en precario, bajo condición estric- 
ta de devolución inmediata. 

Véase ahora en qué términos, comedidos más contundentes, 
replica Asín: 

«Confieso que jamás aspidé a: lograr con mi demostración 
esa evidencia plena y absoluta, por la sencilla razón de que la 
certeza física y matemática no es patrimonio de las ciencias histó- 
ricas. En éstas, lo mismo que en materias artísticas y literarias, 
los juicios se construyen mediante probabilidades a fuerza de 
acumular verosimilitudes, amontonando indicios de valor apro- 
ximativo. Nunca pueden pasar de este límite, porque se trata de 
cosas concretas, y el único método posible y suficiente de razona- 
miento en tales materias estriba no en forzar +l asenso pasivo 
cel entendimiento por la visión clara de la verdad, imposible de 
rechazar, sino tan sólo en solicitar la adhesión de la voluntad me- 
diante un cúmulo tal de verosimilitudes, que, haciendo las veces 
de prueba plena, deciden al entendimiento a prestar su asenso. 
Es un acto voluntario de fe razonable, como el d:: la fe religiosa, 
que se apoya en un cúmulo de motivos de credibilidad. Varios 
críticos, así favorables como refractarios a la hipótesis de la imi- 
tación islámica, han advertido y puesto de relieve la arquitectura 


(28) Página 43. 
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de este nuestro método. Massignon lo califica de neaumanienne y 
Hauvette lo tacha de supreme habilitó. El primero está más cer- 
cano a la verdad que el segundo, si habilidad es para éste sinóni- 
mo de arte sofístico. Newman, en efecto, ha explicado y demos- 
trado la naturaleza, valor y condiciones de ese metodo, el cual, si 
engendra certeza moral en el espíritu, no es por medio de premi- 
sas abstractas y universales ni con sujeción a la> leyes estrictas 
del silogismo deductivo, sino minando lentamente la resistencia 
de la voluntad al asentimiento por medio de un gran número de 
motivos concretos de credibilidad, incapaz cada uno por ví solo 
de producir la convicción, pero invencibles si se toman en con- 
junto, porque unos a otros se ayudan y fortalecen mutuamente 
multiplicando más que sumando su fuerza demostrativa» (29). 


Ahondando más adelante en el tema (a nosotros no nos in- 
teresa aquí la demostración de la tesis concreta de la «Escatolo- 
gía»; y por eso, según se advierte, la hemos deiado a un lado; 
pero sí nos afectan las ideas generales que con tal motivo expo- 
ne Asín acerca de los métodos científicos de investigación y de 
los criterios con que deben formularse hipótesis explicativas que 
son de aplicación universal), dice así: 

«Massignon, Gabrieli y Hauvette han insistido más de lo jus- 
to en esta hipótesis (la del doble paralelismo de psicología y de 
cultura) otorgándole un valor demostrativo tan «ubsoluto, que si 
fuese real destruiría por su base todos los métodos científicos 
que desde hace más de un siglo se emplean con éxito en la histo- 
ria de las ideas y de las artes. En esta última, principalmente, los 
investigadores proceden conforme a un método que se inspira en 
el criterio opuesto: las analogías abundantes y típicas observadas 
entre dos obras de arte, entre dos escuelas, entre dos estilos, 
sirven de base inductiva para inferir filiación o dependericia por 
contagio, imitación o influjo consciente o inconsciente. La histo- 
ria de las religiones, la de las lenguas, la de la Filosofía, la de la 
Literatura, inspíranse en ese mismo criterio y emplean el mismo 
método. El paralelismo de psicología y de cultura servirá, sin 
duda, para explicar ciertas analogías generales o vagas y pocas en 
número, entre dos teorías filosóficas o entre dos cbras de arte de 
idéntico tema. Mas cuando las analogías sean muchas y muy es- 
'trechas o típicas, ya será moralmente imposible explicarlas por 
evoluciones paralelas e independientes. Es ésta una cuestión de 
simple buen sentido—dice a este propósito Pinard de la Boulla- 
ye—(otro de los amores reverenciales de Asín); las tendencias y 
las necesidades comunes de la naturaleza humana bastan para 


(29) Página 71. 
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explicar conformidades o analogías generales, asi en el orden re- 
ligioso (el docto jesuíta estampa estas frases en L'étude compa- 
rée des religions), como en el profano; al contrario, una relación 
de dependencia (parentesco o plagio) es la única explicación posi- 
ble cuando la correspondencia se destaca entre ritos imdividuali- 
zados por un conjunto de pormenores» (30). 

Aduce a continuación la doctrina de William James, quien «ha 
analizado sagazmente la relación que la imagen guarda con la 
idea, y sus conclusiones no pueden ser más contrarias a la hipóte- 
sis de Massignon» ; y cierra el debate recordando «a los defenso- 
res de la hipótesis del paralelismo cuán apartadu está yu de las 
corrientes tenidas hoy por más científicas y seguras en las in- 
vestigaciones etnológicas. La escuela históricocultural nacida en 
Alemania hace sólo una veintena de años (escribía Asín esto 
en 1924) merced a los estudios de Graebner, Ankermann y el re- 
verendo Padre Schmidt, va conquistando poco a poco la ¿dhesión 
de los especialistas y eliminando del campo de la ciencia la hipóte- 
sis simplista de la identidad fundamental del espíritu humano y su 
paralelo evolucionismo en todas las razas»(31). 


HUELLAS, DEL ISLAM 


La Editorial Espasa-Calpe publicó—sin fecha, pero el nihil 
obstat del censor figura datado en diciembre de 1940—este libro, 
en el que aparecen coleccionados cinco opúsculos de Asín, des- 
aparecidos o dispersos en revistas o tomos muy difíciles de ha- 
liar. El poderlos haber ahora a la mano nos permitirá prescindir 
de cuanto no sea preciso para resaltar su obra filosófica en al- 
guno de sus variados aspectos. 

Precede a los opúsculos una introducción, en la que nuestro 
arabista, tras proclamar que su especialidad es herencia preciadí- 
sima de su maestro Ribera, «iniciador en nuestri patria y fuera 
de ella de las investigaciones relativas a la historia cultural orien-' 
tal y occidental con sus préstamos activos y pasivos», vuelve so- 
bre su tema predilecto, y dice: 

«La España medieval se nos aparece como el foco en que vi- * 
nieron a converger de nuevo providencialmente las luces de la 
Eumana cultura, apoyadas, o al menos oscureciuias hasta enton- 
ces en Occidente, por la tremenda catástrofe que para Europa 
significó la invasión de los bárbaros del Norte. En la España 


(30) Página 76. 
(3D) Página 80. 
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musulmana, punto de sutura del hilo roto, se reanuda éste, pri- 
mero con las nuevas aportaciones que del Oriente próximo y re- 
moto vienen a enriquecer el legado clásico y cristiaro En la Es- 
paña cristiana después, singularmente en Toledo y Sevilla, ofici- 
nas insignes para la empresa de transmitir aquel legado, se ope- 
ra la indispensable palingenesia o renacimiento de la cultura, po- 
niendo en manos de los estudiosos europeos toda la enciclopedia 
de la antiguedad, acrecida con las lucubraciones de los persado- 
res islámicos» (32). 

Cuando en 1904 apareció por primera vez, en el homenaje a 
Codera, El averroísmo teológico de Santo Tomás de Aquino, pro- 
dujo—aunque reducida, como es de presumir, a círculo más limi- 
tado—una sorpresa análoga a la causada en más amplio sector 
por la Escatología ; y también, aunque en menor escala igualmen- 
te, surgieron críticas más o menos acerbas, afectando, por lo 
general, a puntos de importancia secundaria en la monografía 
de Asín, y no se llegó a polémica propiamente tal porque en este 
caso no hubo ya réplica. Entre los críticos e impuenadores pue- 
de señalarse a los extranjeros Mandonnet y Mausen, y de entre 
los nuestros al doctísimo dominico P. Getino, poligrafo tam ven- 
tajosamente conocido, una de cuyas múltiples facetas es la peri- 
cia en cuestiones de crítica histórica, el cual publicó en 1905 un 
trabajo con el mismo título que el de Asín. 


La sorpresa fué causada, inicialmente al menos, por el propio 
título de la monografía. Si había algo inconcuso y definitivamen- 
te averiguado, al parecer, para los cultivadores de las discipli- 
nas filosóficas y teológicas y aun para los especializados en la 
historia de una u otra de tales disciplinas, era el hecho de que 
esas dos grandes figuras, Averroes y Santo Tomás. separados por 
un siglo de distancia en el nacimiento (Averroes en 1126 y Santo 
Tomás en 1226), eran antagónicas y representantes ellos respecti- 
vos de dos doctrinas inconciliables, fenómeno, por lo demás, que 
no producía la menor extrañeza, teniéndolo por naturalísimo, ya 
que cada uno de los dos se movía en medio y civilización dispa- 
res y se había nutrido con doctrinas religiosas opuestas 

Creencia o convicción tales se hallaban fortalecidas hasta el 
extremo de considerar descabellado cualquier intento de revisión, 
por el hecho de que el Santo de Aquino era el autor de opúsculo 
tan significativo como el De umitate intellectus contra averroistas, 
unido lo cual u la oposición radicalisima entre ambos acerca de la 
creación del mundo, y a que el Angélico combatía a Siger de 
Brabante y los llamados averroístas cuanto a las relaciones entre 


(32) Página 81. 
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el dogma y la razón, resulta bien explicable la creercia o convic- 
ción aludidas. 

El estupor causado por el título de la monografía se reafir- 
mó, aunque inoculado ya de cierto temeroso recelo, con la lec- 
tura de sus primeros párrafos, de los cuales son estas afirma- 
ciones: . 

«Averroes, Maimónides y Santo Tomás son los que en las tres 
religiones intentaron realizar la deseada conciliación del dogma 
con la filosofía..., no dejará de llamar la atención el hecho dé 
que coloquemos en dos escuelas diametralmente opuestas a Ave- 
rroes y a los averroístas cristianos, y que consideremos como 
defensores del mismo ideal armónico a dos hombres, Santo To- 
más y Averroes, que siempre han sido estimados como irrecon- 
ciliables enemigos. A evidenciar en lo posible la exactitud de 
nuestras apreciaciones, rectificando de paso ideas corrientes y vul- 
gares, están consagradas las páginas que siguen. Hn ellas pro- 
curaré demostrar que, lejos de ser Averroes el maestro y patro- 
cinador del racionalismo averroista, fué su más irreductible ad- 
versario, tanto que la doctrina teológica de Averroes para con- 
ciliar la razón y la fe coincide en un todo con la del Angélico 
Doctor» (33). 

Demuestra luego Asín, no solamente la anterior coincidencia, 
sino varias otras, como son: la demostración de la existencia de 
Dios por la repugnancia del proceso infinito; la atribución a 
Dios de cuanto implica perfección en las criaturas, con la consi- 
guiente exclusión de cuanto suponga imperfección; el explicar 
con idénticas 1azones y hasta con los mismos ejemplos la compa- 
tibilidad del orden y armonía del Universo con la existencia del 
mal; que la ciencia y no la voluntad es, en Dios, la causa eficaz 
de las cosas, contra el voluntarismo de la escuela franciscana y 
otras más, incluso el método y plan de exposición. 

Resulta del análisis, dice como resumen de su argumentación: 

«1.2 Que Averroes y Santo Tomás coinciden en las principa- 
les tesis teológicas, cuyas antítesis fueron la característica esen- 
cial de la escuela agustiniana. Esto explica por qué los partidarios 
de esta escuela procuraron envolver a Santo Tomás en la conde- 
nación del averroísmo latino, incluyendo entre las proposiciones 
anatematizadas algunas del Angélico Doctor. 

2. Que Averroes y los averroístas latinos coinciden exclusi- 
vamente en dos tesis filosóficas, pero no en sus consecuencias teo- 


lógicas: la unidad del intelecto en la especie humana y la eter- 
nidad del mundo» (34). 


(33) Vid, Huellas, pág. 14. 
(344 Página 59. 
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«Ya observó sagazmente Renán que Averroes desempeña el 
papel de dos personajes dentro de la escolástica cristiana; de una 
parte, es el Averroes impío, el blasfemo que proclama la impos- 
tura de las tres religiones, el patriarca de los incrédulos; de otra 
parte, es el gran comentador, el intérprete por antonomasia del 
filósofo por excelencia. Sin embargo, creo haber demostrado en 
las páginas que preceden que Santo Tomás no vió en el filósofo 
cordobés más que la segunda faceta de esa doble personalidad, y 
que, lejos de sufrir la aberración de otros escolásticos. atribuyen- 
do a Averroes las impiedades de los averroístas larinos, supo apre- 
ciar en todo su valor la síntesis armónica que aquél le daba ya 
hecha entre la fe y la razón» (35). 

Y bien será notar al llegar aquí, y tratándose de contagios, 
imitaciones o coincidencias, que Asín, aun rechazando, como en 
general rechaza, la tesis de Massignon y otros sobre el parale- 
lismo en la relación de dos culturas, está muy lejos de situar en 
el mismo plano y confundir en el mismo dictado a cuantos se ins- 
piraron o imitaron las producciones de quienes les precedieron. 
Hay, y Asín lo advierte harto, una gran distancia entre el plagio 
descarado, copia literal del modelo, que ni se menciona, de un 
Anselmo Túrmeda, o la servil versión a idioma distinto, y la 
adaptación mayor o menor a otro ideario, v menos, claro es, la 
sencilla inspiración o sugerencia, base constitutiva no más para 
descubrimientos o doctrinas propiamente originales, y menos to- 
davía puede confundirse con esas ideas que surgen en la mente 
y se nos antojan totalmente nuestras, siendo quizá, en realidad, 
elaboraciones fruto de sedimentos pasados a la subconsciencia y 
allí latentes, sin que al salir de pronto a clara luz podamos hacer 
atribución segura de ellas a su genuino origen. Sobrado discreta- 
mente sabe Asín discernir esos matices imitativos; no hay sino 
contrastar el estilo duro y agresivo y los epítetos de que se sir- 
ve para descalificar a Túrmeda, el fraile apóstata, inverecundo, en 
su trabajo El original árabe de la disputa del asno con la venera- 
ción y respetos que consagra el Angel de las Escuel+s. 


Tratándose de investigador tan meticuloso, no podía faltar en 
su Averroísmo... el estudio de los conductos por donde pudieron 
llegar a Santo Tomás las doctrinas averroístas, ya que Asín re- 
chaza la sugerencia de que uno y otro hubieran bebido en la mis- 
ma fuente, toda vez que se trata de cuestiones ajenas por com- 
pleto al pensamiento de Aristóteles, fuente común de ambos. Al- 
guno de esos conductos pudo ser la Guía de los extraviados, de 
Maimónides, discípulo que fué de Averroes, y conocido por San- 


(35) Página 60. 


164 JENARO GONZALEZ CARREÑO 


to Tomás (36), ya también por los propios comentarios de Ave- 
rroes, traducidos ya y que el Angélico cita tal cual vez. Pero 
como existen coincidencias con otras obras del cordobés, no tra- 
úucidas aún, se hacía forzoso recurrir a otros conductos que Asín 
halló en el dominico español Raimundo Martín, que escribió el re- 
nombrado Pugio fidei, en el que cita varias obras de Averroes. 

Ya Menéndez y Pelayo, hablando en su fervoroso culto por 
lo español de este «dominico catalán, versado como quizá no lo 
ha sido ningún otro cristiano en la erudición rabínica y talmú- 
dica y conocedor profundo, además, de la lengua árabe, cuyo pri- 
mer vocabulario se le atribuye..., y cuando levantó aquel insigne 
monumento de controversia que “se llama el Pugio fidei, calcó 
toda su primera parte, que es de índole estrictamente filosófica, 
en el Tehafot... Y no pararon aquí las cosas. La obra de Ramón 
Martí estaba llamada a altos destinos. Por de pronto, buena par- 
te de su contenido pasó a la Summa contra gentes, libro memora- 
ble compuesto, como es sabido, a instancias de Fray Raimundo 
de Peñafort. No está bien que: los tomistas lo olviden o disimu- 
len; puede y debe decirse, para honra de España y de la gloriosa 
Orden de Predicadores, a la cual pertenecía Ramún Martí lo mis- 
mo que Santo Tomás. 


Las mismas dos finalidades: remota, poner de manifiesto la 
continuidad de la cultura sin soluciones que ostenten caracteres 
de definitividad, y próxima, de probar que el Islam, singularmen- 
te el español, desempeñó la doble misión de recoger la cultura 
oriental clásica y cristiana y transmitirla, acrecida con las aporta- 
ciones propias, al Occidente cristiano, esa dobl= finalidad persi- 
guen los otros cuatro opúsculos, que, con el anterior, constitu- 
yen el volumen de Huellas del Islam. 

El segundo fué publicado por primera vez en la revista 41-Alan- 
dalus, bajo el epígrafe de «La tesis de la necesidad de la Revela- 
ción en el Islam y en la Escolástica», proponiénduse «trazar, aun- 
que grosso modo tan sólo, la línea formada por los principales 
teólogos que discutieron el tema, desde su insinuación en el Orien- 
te islámico hasta su desarrollo pleno en Al-Andalus, en las víspe- 
ras de su traspaso a la escolástica cristiana. Porque, ante todo, 
hay que consignar que es, entre los pensadores islámicos más que 


( 36) En las Quaest. disp. de Veritate, q. XIV, declara explícitamente Santo 
Tomás aceptar los cinco motivos de Maimónides en que éste funda la nece- 
E de la fe: propter quimque rationes quas Rabbi Moyses ponit. Vide Hue- 

as, pág. 63.: 
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entre los clásicos, griegos o latinos, y entre los cristianos ante- 
riores al siglo x111, donde aquel argumento teológico florece, 
pues los filósofos paganos de Grecia o Roma era natural que ja- 
más se hubiesen planteado el problema de armonizar las lucubra- 
ciones racionales con los dogmas de su religión que no tenían 
por revelada» (37). : 

Nuestro investigador, no obstante, creyó hallar algún remoto 
precedente—pretexto más bien o chispa sugeridora—en la psico- 
logía de Aristóteles, que califica de aristocrática, y le señala ese 
abolengo remoto porque el Stagirita asienta una de las bases 
de aquella necesidad al establecer «una barrera casi infranquea- 
ble entre el filósofo dotado de inteligencia, capaz de conocer las 
ideas metafísicas por demostración apodíctica. y el hombre del 
vulgo, cuya mentalidad predominantemente imaginativa no pue- 
de elevarse por encima del nivel de las representaciones sensi- 
bles ni alcanzar la verdad más que con argumentos persuasivos», 
lo que, en cierto respecto, se acerca bastante a las afirmaciones 
newmanianas, invocadas por Asín, al hablar, en su defensa de 
lo Escatología, del cúmulo de probabilidades que persuadiéndola, 
arrastran a la voluntad más que convencen a la razón. 

El tercer opúsculo, al que dió motivo el flagrante y desapren- 
sivo plagio del fraile mallorquín apóstata, que hubimos ya de 
mencionar, se insertó primeramente en la Revista de Filología 
Española con el título de «El original árabe de la Disputa del 
asno contra Fray Anselmo Túmeda». La historia justificativa de 
su interesante trabajo la relata Asín en estos familiares términos : 

«La primera sospecha de este plagio estupendo vínome a las 
mientes al leer la introducción magistral de Menéndez y Pelayo a 
sus Orígenes de la novela. El sobrio pero perfecto análisis que 
allí se hace de la celebérrima Disputa del apóstata fraile mallor- 
quín me bastó para la sugestión; yo había leído aquello en otra 
parte, en un texto árabe, hacía tiempo. La curiosidad, aguijonea- 
da, hízome buscar entre mis libros árabes de análogo tema zooló- 
gico, y topé, por fin, con un opúsculo, editado años ha en El Cai- 
ro, cuyo título—El animal y el hombre—y cuyo asanto—una dispu- 
te acerca de la superioridad de éste sobre aquél—-onfirmaban mis 
primeras sopechas» (38); y sigue refiriendo cómo las sospechas 
se trocaron en evidencia al poder cotejar el texto suyo con el de 
Túrmeda en un ejemplar rarísimo de una versión francesa; y 
cómo, por fin, se decidió a publicarlo, al ver el efecto de convic- 
ción que el cotejo produjo en el luliano Mr. Probst cuando se lo 


presentó en 1913, 


(37) Ibid., pág. 76. 
(38) Ibid., pág. 115. 
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De plagio ejemplar lo califica Asin, y su alegato no tiene 
véplica posible; el plagio es evidente, como lo es el atentado a 
lá propiedad literaria, 


El opúsculo cuarto, que apareció antes en el Boletín de la 
Biblioteca Menéndez y Pelayo, se ocupa en los precedentes musul- 
manes del Pari, de Pascal, «el famoso argumento 4quiles contra 
los ateos y libertinos, que viene a renovar la apologética cristia- 
na del siglo xvuur. También aqui se cumple la eterna ley del ve- 
tera novis angere el porficere, una idea esencialmente evangélica 
y paulina—la infinita distancia entre lo temporal y lo eterno—+*s 
utilizada por los escéticos musulmanes, singularmente por Alga- 
zel, para construir sobre ella un razonamiento polémico capaz 
de cerrar la boca a los incredulos que niegan la vida futura, per- 
suadiendoles de que la propia conveniencia les aconseja creer para 
salir ganando a todo evento» (39). 

Tras resaltar las analogías de Algazel y Pascal ante el pro- 
blema de la fe, muestra que es evangélico el pensamiento cardinal 
del Pari; éste, en efecto, se reduce a apostar por la felicidad futu- 
ra en cambio de la presente: Si vows Sagnes, vous gagnes tout; 
si vous perdes, vous ne perdes rien; y en el Nuevo Testamento 
se encuentran diversas sentencias que implican el propio argu- 
mento, citando Asin vamos textos de San Mateo y San Pablo, 
para señalar luego las muestras abundantes del Pari en la apo- 
logética musulmana, con indicación de las analogías y diferencias 
entre musulmanes y cristianos, entre Pascal y sus precursores, 


Xx > 


En el último de los opúsculos, publicado, asimismo, antes en 
AlbAlandalus con el título de «Un precursor musulmár de San Juan 
de la Cruz», se consagra AÁsin a un asunto esbozade ya al tratar 
Gel suñ murciano Abenarabi, «El tema, dice, toca ya las cimas 
más altas de la mistica cristiana; la doctrina pauima del amor de * 
las tribulaciones y de la renuncia a los carismas pasa muy pron- 
to del monacato cristiano oriental a los sufies, asi orientales como 
africanos y españoles. Uno de éstos, Abu-LAbbas, de Ronda, en 
el siglo xIv de nuestra Era, la expone, analiza y demuestra con 
un léxico y tecnicismo parejos a los de San luan de la Cruz, y 
envuelta bajo el mismo simbolo lírico de la Noche Oscura, res- 
tituyendo asi al cristianismo occidental, por medio de la escuela 


Y ZO, páz. 9. 
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carmelitana, una de los más sublimes ideas evangélicas que la 
mística musulmana se había asimilado» (40). 

La muerte llegó este verano a dejar inconcluso, aunque bas- 
tante avanzado, un nuevo estudio documentado de- Asín acerca 
de este mismo asunto de la recíproca influencia entre los místicos 
musulmanes y los cristianos, y el cual, según fidedignas noticias, 
irá apareciendo fragmentariamente. 


LULIO Y ABENARABI 


Desconocemos el porqué de no haberse incluído en el volu- 
men Huellas del Islam los estudios de Asín sobre el lulismo y sus 
precedentes, si bien suponemos obedecería al hecho de hallarse 
sin sistematizar y desperdigados en revistas y en un discurso 
académico. Por este motivo de la dispersión, que hace difícil su 
consulta, y por tratarse de quien da nombre al Patronato en que 
se halla inserto nuestro Instituto, hemos creído ljeber consagrar- 
le párrafo aparte. 

. Ya el maestro Ribera hubo de iniciar el tema con el trabajo 
publicado en el homenaje a Menéndez y Pelayo, Orígenes de la 
filosofía de Raimundo Lulio, al que prestó Asín su colaboración 
proporcionando textos y comprobantes, tratando por su cuenta 
posteriormente y con mayor amplitud el asunto en artículos de 
Cultura Española en sus estudios sobre Abenarabi, y últimamen- 
te, mejor documentado aún, al analizar la escuela masarri. 

Fiel a su sistema de señalar precedentes justificativos, antes de 
penetrar en el análisis de las doctrinas lulianas, trata Asín de que 
aparezca históricamente motivada la influencia ejercida por el 
Islam sobre Lulio, y dice: «Todos los historiadores, a partir de 
Munk, señalan como indiscutible esa invasión (ls de la corrien- 
te masarri en los campos de la escolástica cristiana) que arranca 
de la escuela de Toledo y de su principal representante, Domini- 
cus Gundisalvi, el cual, en su De unitate liber, inspirado en el 
Fons vitae, de Avicebrón, acepta el teorema fundamental del seu- 
do Empédocles y de Abenmasarra. Todo ser, excepto Dios. está 
compuesto de matería y forma. Desde aquel monuento iníciase en 
la escolástica una tendencia doctrinal que arrastra consigo a los 
más ilustres doctores de la que se ha dado en llamar escuela agus- 
tiniana o pretomista, pertenecientes en su mayoría a la Orden de 
San Francisco. Todos ellos inscriben en cabeza de sus Summas y 
tratados filosóficos o teológicos el citado teorema, es decir, la 


(40) Ibid., pág. 9. 
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actualidad positiva de la Materia primera común a cuerpos y es- 
píritus y la consiguiente composición hylemórfica de estos úl- 
timos.. 

Bas ojear cualquiera de los compendios de historia de la 
filosofía medieval, verbigracia, el de Wulf, perfectamente docu- 
mentado, para convencerse de la filiación avicebroniana O masa- 
rri de los sistemas aludidos: Dominicus Gundisalvi, Guillermo de 
Auvernia, Alejandro de Hales, San Buenaventura, Duns Escoto, 
Rogerio Bacon y nuestro Raimundo Lulio, representan, con sus 
discípulos y continuadores de segunda fila, una tendencia dentro 
de la escolástica cristiana más emparentada con los neoplatónicos 
que con los aristotélicos, y que por sus aficiones a confundir más 
G menos en una sabiduría total y armónica la esfera de la fe con 
le de la razón, exigiendo para los actos de ésta una cierta ilumina- 
ción divina, entran de lleno en el grupo de los pensadores musul- 
manes llamados iluministas» (41). 

No podía nuestro investigador dejar dudas sobre la ortodoxia 
de los pensadores que cita, como si tan destacados pensadores, sin- 
ceros y fervorosos creyentes antes que filósofos, hubieran acep- 
tado sin examen ni depuración las doctrinas masarries; todos in- 
tentaron liberarse de las ideas extrañas a la fe y de la levadura 
panteista; algunos, como Alejandro de Hales v San Buenaven- 
tura, lo lograron plenamente; «otros, en cambio, como Rogerio 
Bacon y nuestro Lulio, viéronse tachados de heterodoxia por sus 
menos equilibradas síntesis, en las cuales se denuncia por eso su 
origen musulmán con claridad meridiana». 

Para Asín, pues, es del todo evidente en Lulio la imitación sufi 
de matiz seudoempedócleo; y un estudio minucioso del Fotuhat 
le permitió «descubrir en este libro una gran parte de las ideas lu- 
lianas, y, lo que es más, algunos textos literalmente idénticos en 
ambos autores». 

«En suma, termina aquí Asín, el sistema de L:1lio participando 
de las teorías neoplatónicas comunes a otros sistemas. se indivi- 
dualiza por razón de los teoremas peculiares del seudo Empédo- 
cles y de Abenarabi, comunes también a toda la escuela francis- 
cana. Sin embargo, lejos de considerarlo simplemente como un 
caso más de esta última escuela, yo sostengo su filiución inmedia- 
ta de fuentes arábigas. Y para ello, además de “poyarme en los 
argumentos tópicos de mi maestro Ribera, cuyo vigor de con- 
junto continúa siendo inquebrantable, no tengo que llamar la 
atención, sino sobre un hecho tan positivo que consta documental- 
mente y por confesión de Lulio. Lulio ignoraba el latín; sólo 


(41) Adenmasarra y su escuela, págs. 119 y 120. 
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sabía catalán y árabe. Luego las teorías características de la es- 
cuela franciscana no pudo aprenderlas en los libros latinos de 
los doctores escolásticos, sino en las obras árabes de los sufíes, 
como Abenarabi, en las cuales aquellas mismas teorías se consig- 
nan textualmente» (42). 

En el apéndice sexto al discurso de ingreso en la Academia 
de Ciencias Morales y Políticas se exponen con bastante porme- 
nor las pruebas de las imitaciones y de'la copia literal por Lulio 
de textos árabes de Abenarabi. Es muy de lamentar que no se 
haya hecho reedición de él, agregando cuanto Asín ha escrito 
sobre la materia; por si no se lleva a cabo o tarda en realizarse, 
intentaremos que los lectores de nuestra Revista queden infor- 
mados, aunque someramente. 

En sentir de Asín, el tecnicismo de las Digmtates divinas em- 
pleado por el pensador mallorquín es una de las claves indiscu- 
tibles de su filiación sufi, que resulta confirmada comparando la 
teoría de Abenarabi sobre los nombres divinos con la desarro- 
llada por Lulio en Els cents noms de Deus y en el resto de sus 
obras; pues si bien en la tradición cristiana del seudo Areopagita 
se conservó el tema de los nombres divinos, el reducir a cien su 
número es de origen musulmán, que ya entre los hadices o tradi- 
ciones atribuidas a Mahoma figura una que es el fundamento 
de la devoción de los cien nombres entre teólogos y devotos mu- 
sulmanes. 

Esa tradición, un tanto bastardeada por la creencia supersti- 
ciosa en la virtud esotérica de los nombres divinos. reaparece des- 
arrollada y sistematizada en el Fotuhat. 

Pues bien, Lulio, en el mentado libro, «confiesa haberlo redac 
tado a imitación de los que los musulmanes tieren sobre idénti- 
co tema (Los sarrayms dier que en l'Alcorá sont noranta nou 
noms de Deus e qui sabria le centé sabria totes coses.)p Pero no 
era precisa tan sincera confesión para que la copia resultase evi- 


(42) Esta y las anteriores citas son del citado Discurso págs. 121-123 y 125. 

En nota dice Asín: «Prólogo de Els cents noms de Deus: «Porque eu 
Ramón, suplich al Sant Pare apostólich e als senyors Cardenals qu'el fassen 
pausar [su libro] en lati car eu no li sabria pausar, per eo car ignor la gra- 
mática.» Ni tampoco lo aprendió más tarde en París, como se ha supuesto 
por algunos, pues el último año de su vida, 1315, pedía a Jaime II de Ara- 
gón (desde Túnez, donde estaba discutiendo con los doctores musulmanes) 
que le enviase a su discípulo Simón de Puigcerdá, fraile franciscano, a fin 
de que éste le iradujese del catalán al latín el Ars consilíi que había com- 
puesto; y Jaime IT escribe, con fechas 5 de agosto y 29 de octubre del mismo 
año, al Guardián de los Menores de Lérida y al Provincial de Aragón, reco- 
mendándoles accedan a la petición de Lulio, Cfr. Rubió y Lluchs, Documents 
per 'historia de la cultura catalana mig-eval, Barcelona, «L'Avenc», 1908, 


I, 63, 65 y 66. 
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dente a todo espíritu desapasionado, ya que, según arriba diji- 
mos, la devoción de los cien nombres, la creencia supersticiosa 
en su virtud mágica y, sobre todo, en la del nombre centésimo, 
es de abolengo hermético (no cristiano) y de inmediata filiación 
sufi. 

«Claro es que los nombres no coinciden todos en Abenarabi 
y en Lulio. Esto sería absurdo a priori, ya que Lulio no quería 
ser un musulmán, sino cristiano sincero y bien fervoroso. Por lo 
mismo, no pueden tampoco coincidir en el número y denomina- 
ción de los hadras y dignitates. Lulio escogió los que no repug- 
nan al concepto cristiano y católico de Dios...» (435, terminando 
Asín esta argumentación estampando un cuadro sinóptico en el 
que se consignan las dignitates lulianas, correspondiendo a las 
hadras de Abenarabi. 

«No se limita a esto, con ser ya mucho, la identidad de ambas 
teorías ; como varias veces hemos repetido también, para Lulio las 
dignitates son los modelos abstractos cuya realización concreta está 
en las cosas singulares. De modo que su ejemplarismo coincide 
también con el de Abenarabi... Y por si acaso pudiese caber aún 
alguna sombra de duda, el mismo Lulio la disipa en su Disputa- 
tio Raymundi christiam et'Hamar sarracem, poniendo en boca 
de éste una enumeración de las digmitates casi idéntica en número 
y nombres a la suya, y aceptándola como punto de partida, co- 
mún a ambos contendientes, con el fin de mejor defender contra 
el Islam los dogmas de la Trinidad y Encarnación.» 

Finalmene, Asín refuerza en este apéndice lo: datos ya adu- 
cidos en otras ocasiones, y lo hace de esta suerte: 

«1.2 Copia casi literal de tewtos árabes. 

(Liber mirandorum demonstrationum.) 

a) Alegoría de las dos luces. 

«Quemadmodum lumen candelae descendit inferius per fu- 
mum candelae recenter extinctae qua subtus stat prope candelam 
uccensam, et hoc ideo quia ignis appetit ascendere cum sua for- 
ma... bene sequitur quod intellectus et suum intelligere habeant 
fossibilitatem ascendendi superius hoc est recipiendi articulos 
pro objectis.» 

Fotuhat. 


«Cuando la mecha de una lámpara se apaga, queda en su pá- 
bilo un poco de lumbre, de la cual sale algo parecido al humo, 
que tiende, por su naturaleza, a subir hacia arriba. Pues bien: si 
allí mismo hay otra lámpara encendida y colocamos el pábilo de la 
lámpara recién apagada, que aún humea, debajo verticalmente de 


(43) Ibid., pág. 157. 
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la llama de la lámpara encendida, de tal modo que se junte aquel 
humo con esta luz, veremos que inmediatamente bajará la luz 
por sí misma a depositarse sobre el humo y prenderá en la parte 
carbonizada de la mecha... Así se verifica la comunicación del 
Espíritu al corazón de los hombres para enseñarles la ciencia del 
misterio.» - 

b) Ejemplo del paladar enfermo. 

(Liber mr. demost.) 

«Velut apparet im gutture imfirmo, quod sentit amaritudinem 
quando gustat pomum dulce vel mel: unde accidens amaritudinis 
non est im pomo nec im melle, quia si 1b1 esset pomum et mel non 
essent dulcia; itaque illa amaritudo est accidens cui est subjecta 
infirmitas gutturis.» 

Fotuhat. 

«De la misma manera, al gustar azúcar o miel, encontrándola 
amarga, a pesar de ser dulce, conocen necesariamente que el 
gusto se ha engañado... Pero viene después otrc entendimiento, 
y dice que el humor bilioso se ha colocado en el órgano del gus- 
to... Y el gusto ya no percibe la amargura de la bil's.» 

d) La meta del amor divino. 

(Libro del Amigo y del Amado.) 

«Amor es la caridad y benevolencia con que «e aman el Ami- 
go y el Amado, y los tres... son una cosa misma... Amor y amar, 
Amigo y Amado, se convierten tan fuertemente en mi Amado, 
que son una actualidad en esencia.» 

Fotuhat. 

«La meta del amor espiritual es la identificación ; ésta consis- 
te en que la esencia del Amado venga a ser la misma esencia del 
Amante, y recíprocamente» (44). 

Huelga advertir que no hemos transcrito todo lo que en este pa- 
saje escribe Asín: notas, referencias, etc.; así como que en lo 
que va a continuación nos limitamos a copiar los epígrafes de las 
analogías: 

«2.2 Adopción de métodos o formas de exposición: 

a) Simbolismo de las letras para expresar ideas metafísicas 
o categorías ontológicas. 

b) Uso de esquemas geométricos, como círculos concéntri- 
cos y excéntricos, triángulos, cuadrados, etc. 

c) Uso de árboles para explicar la unidad de la ciencia y la 
derivación de todo ser de un solo principio. 

d) Personificación alegórica de ideas abstractas y diálogos 
entre ellas. 


(44) Ibid., págs 157 y sigs. 
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e) Tecnicismo especial esotérico. 

A propósito de la obra de Lulio Libro del Amigo y del Ama- 
do, véase lo que dice Asín en nota de la página 160: 

«Las ideas, imágenes y estilo de este libro (que Lulio confiesa 
haber redactado a imitación de libros similares de los sufíes) son 
muy análogos a los que Abenarabi usa en su Fotuhat y en otros 
libros donde se contiene su metafísica del divino amoer: igual tec- 
nicismo (exclusivo de la poesía erótica árabe) del Amigo y del 
Amado, en lugar del tecnicismo cristiano del Alma y su Esposo; 
iguales enrevesadas y conceptuosas antifrases; 'déntica concep- 
ción del Amado como síntesis de los contrarios; la misma para- 
doja del amor (muerte de quien vive y vida de quien muere); el 
mismo abuso de los tópicos de la poesía erótica árabe (celos, llo- 
ros, tristeza, secretos, presencia y ausencia, locura, etc.); igual 
sutil empleo de varias proposiciones seguidas por un mismo ver- 
bo (v. gr., número 305): «El amigo decía al Amado: A ti voy, 
por ti voy y en ti voy.» Cfr. Kitab Alhichab, edición Cairo 1907, 
página 35: «En el amor del siervo a. su Señor no existe separa- 
ción, pues existe con El, en El, de El y hacia Fl.» 

Léanse, como final, las frases de Menéndez y Pelayo en el pró- 
logo al Algazel, confirmatorias de la doctrina anterior: 

«Lulio traduce la lógica de Algazel, y de este filósofo, y más 
zún del murciano Mohidin (Abenarabi), toma algunos de los con- 
ceptos más trascendentales de su metafísica, algunas de las efu- 
siones más ardientes de su poesía, gran parte de su tecnicismo y 
de los medios figurativos y esquemáticos con que procuraba que 
su doctrina entrase por los ojos.» 


EL JUSTO MEDIO EN LA CREENCIA 


Editado por el Instituto de Valencia de-Don Juan, a expen- 
sas del conocido hispanista Mr. Archer Huntington, apareció en 
1929 este libro que contiene la traducción española, hecha por 
Asín del compendio o suma de teología dogmática de Algazel, 
titulado /ctisad o Justo medio de la creencia. 

Si bien a primera vista parece que la materia de este libro ha 
de interesar exclusivamente al teólogo, no deja de revestir inte- 
rés para nosortos—no cierto, hasta el extremo de hacerse acree- 
dor a un menudo análisis por parte nuestra—, ya por constituir 
una aportación nueva en apoyo de la tesis de la rontinuidad de la: 
cultura, que es genuinamente filosófica; ya porque los progresos 
de la teología escolástica cristiana en los tiempos de Alberto Mag- 
no, Santo Tomás y Escoto, tan diferentes de los de Abelardo, 
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San Anselmo y Pedro Lombardo, fueron en buena parte debidos 
a la introducción de la enciclopedia aristotélica por el interme- 
dio de los filósofos musulmanes orientales y españoles; y los pro- 
gresos de la Teología correspondieron a los que al propio tiempo 
bizo la Filosofía. 

Para llenar el vacío que la historia de la Teología dogmática 
muestra existir entre los siglos XI y XIII, propone Asín, después 
de «desechar por acientífica la hipótesis de la originalidad del si- 
glo x111, que todavía algunos consideran proles :ime matre crea- 
ta», dos explicaciones: una, la ya mencionada de la introducción 
de la metafísica, psicología y lógica de Aristóteles, que ofrecía a 
los escolásticos métodos de investigación y demostración utilisi- 
mos para razonar y sistematizar las verdades de fe: 

«Esta explicación genética de la Teología escolástica medieval 
tiene ya su valor indiscutible y ya reconocido por los historiado- 
res. Indiscutible, digo, porque si la Teología dogmática es la jus- 
tificación filosófica de las verdades reveladas, hubo de progresar 
al ritmo del progreso alcanzado en Filosofía mediante la intro- 
ducción de aquellos documentos árabes; y las citas abundantes 
(de pensadores musulmanes) que a cada paso saltan en las obras 
de los escolásticos del siglo x111 son un hecho que no cabe esca- 
motear. Por eso los historiadores de la escolástica comienzan a 
preocuparse seriamente de interpretar y comprende: en todo su 
alcance este hecho, para que su valor explicativo de aquella géne- 
sis deje de ser un tópico vago y rutinario y logre los caracteres 
de una hipótesis científicamente comprobada» (45; 

Una segunda hipótesis propone luego Asin:«El súbito pro- 
greso de la Teología escolástica del siglo XIII podría atribuirse 
no sólo a la introducción de las obras meramente filosóficas de 
los musulmanes, sino también a la de algunos tratados estricta- 
mente teológicos de dogmática musulmana» ; hipótesis ésta que 
ya en 1904 había insinuado nuestro arabista glosando un opúsculo 
de Averroes, en el que intenta éste armonizar la razón y la fe con 
un método demostrativo de los dogmas coincidentes con el de San- 
to Tomás casi siempre; así como son también coincidentes los 
temas tratados; y si Santo Tomás no le cita, ello no constituye 
reparo sólido, porque, dice Asín: 

«Es un hecho bien conocido que Santo Tomás, a diferencia de 
su maestro, Alberto Magno, rehuye casi siempre la cita nominal 
áe las escuelas (y a menudo hasta de los pensadores) cuyas opi- 
niones examina o discute. Preocupándose principalmente de las 
ideas, prescinde o relega a lugar secundario las personas. Más 


(45) Página 2. 
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que un erudito o un historiador que busca la filiación de los sis- 
temas para valorar las doctrinas por su derivación de determina- 
dos principios y poderlas así clasificar de platónicas o aristotéli- 
cas, de estoicas o neoplatónicas, Santo Tomás es un pensador 
objetivo que, si estudia las opiniones ajenas, es con el exclusivo 
fin de encontrar en ellas la verdad o de refutarlas cuando las 
cree erróneas» ; añadiendo que cuando cita lo hace casi siempre 
en forma vaga e imprecisa: error quorundam; sunt quidam, etc. 

Cierra finalmente Asín su prólogo con estas líneas, que trans- 
cribimos como información sintética del libro: 

«La historia de la Teología escolástica medieval cifrase toda 
ella en tres actitudes, de las cuales dos son extremas y bien defi- 
ridas y una intermedia: la actitud peripatética exagerada de los 
averroístas latinos; la antiperipatética extremada de los escotis- 
tas; intermedia, en fin, de los tomistas, que intentan armoni- 
zar con el dogma cristiano la filosofía de Aristóteles, evitando las 
exageraciones de ambos extremos. Hasta ahora, tan sólo de la 
primera, la averroísta, han sido reconocidos sus precedentes islá- 
micos, atribuyendo el origen de todas sus doctrinas a Averroes. 
Que en la síntesis albertinotomista entraron también elementos 
islámicos, no sólo filosóficos, sino también teológicos en cierta 
medida, y con las salvedades y por las razones (que en otra oca- 
sión señalé, tampoco creo que pueda ponerse en duda después de 
leer la traducción presente del /ctisad de Algazel. Este teólogo 
musulmán, aunque de filiación voluntarista y adversario del peri- 
patetismo exagerado, hizo a veces, como Santo Tomás, ciertas 
concesiones a los aristotélicos, si bien no tantas como el Doctor 
Angélico. Finalmente, la dirección voluntarista de Escoto y su es- 
cuela revélase en el /ctisad de Algazel como un reflejo bastante 
fiel de la doctrina de los axaries, los teólogos ortodoxos del 
Islám.» 


EL ISLAM CRISTIANIZADO 


Los lectores habituales de Asín saben perfectamente—y los 
muestros lo habrán advertido a través de la exposición anterior— 
que nuestro eximio investigador ha mantenido con fidelidad cons- 
tante la tesis básica de su filosofía respecto de la continuidad de 
la cultura humana, sin soluciones ni vacíos más que aparentes y 
momentáneos; y que si ha sostenido con denodado empeño que 
los filósofos musulmanes fueron los transmisores a la Europa oc- 
cidental de la cultura antigua, no ha dejado de sostener con idén- 
tico tesón (y no podía obrar de otro modo si había de ser conse- 
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cuente con su tesis) que esa cultura por ellos transmitida no fué 
original ni brotaba en ellos como por generación espontánea, sino 
que la recibieron de sus predecesores orientales y de los cristia- 
nos y judios, aunque ellos contribuyeran en mayor o menor 
escala a su desarrollo y acrecentamiento y, en el caso, a su defor- 
iormación. 

Cierto que Asín, en ocasiones, por exigencias polémicas, cuan- 
do intentaba patentizar un plagio, una imitación o sencilla inspi- 
ración o sugerencia, insistía en el punto de vista que a la sazón 
demandaba la disputa, despreocupándose del cómo llegó a los ára- 
bes, lo que urgía mostrar había pasado a la Europa a través de 
ellos ; mas no por eso dejó nunca de advertir que no había sido ori- 
ginal: en los estudios de sus primeros tiempos de investigador, 
sobre Algazel y Abenarabi; en su Abenmasarra de! año 14; en 
sus trabajos posteriores, doquier, se halla esa rotunda aseve- 
ración. 

«Esta religión (la islámica), dice en el Abenmasarra, que se 
gloriaba de ser el cómplemento definitivo de todas las anteriores, 
no podía satisfacer las aspiraciones del entendimiento en los pro- 
blemas especulativos o dogmáticos. Pero todavía era más incapaz 
de satisfacer las ansias de sentimfiento religioso, de ideal místico 
que todo corazón siente... Sin embargo, desde los primeros tiem- 
pos del Islam se ven aparecer por todas partes hombres piadosos 
que, además de cumplir los preceptos..., se entregan a ciertas 
prácticas de ascetismo... 

»¿ Y de qué gérmenes pudo brotar este frondoso árbol del mis- 
ticismo?... Algunos han querido ver en este fenómeno una deri- 
vación de la mística budista o una espontánea eflorescencia del 
espíritu iranio sometido al Islam... 

»Para mí, el sufismo, en sus orígenes, es un simple caso de 
imitación, que tiene mucho de consciente, del monacato cristiano 
oriental. En otros lugares he planteado la cuestión y he aducido 
algunos motivos para razonar mis sospechas (subrayamos nos- 
otros). Todos ellos pueden reducirse a dos: la semejanza o iden- 
tidad en las ideas místicas y en las prácticas ascéticas, de una par- 
te; y de otra, la comunicación o contacto estrecho y continuo 
entre el monacato cristiano y los pueblos musulmanes. 

»La influencia del monacato cristiano se deja sentir en el Is- 
lam aun antes de nacer. No es esto una paradoja... El pueblo ára- 
be vivía, desde largos siglos antes de Mahoma. en un medio mo- 
nástico: la Arabia septentrional estaba llena de cenobios cristia- 
nos; el beduíno, en sus viajes, tropezaba a: cada paso con anaco- 
retas en la Siria y en Egipto... Por todos los caminos, pues, lle- 
gamos al mismo punto de partida: el misticismo musulmán es 
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una imitación del monacato cristiano de la Arabia. del Egipto, de 
la Siria y de la Persia» (46). 

Si hemos hecho tan larga transcripción ha sido solamente para 
poner bien a las claras que ni en un solo momento dejó Asín de 
sostener la tesis de la continuidad en su doble dirección, y no ya 
sólo respecto de las ideas filosóficas y teológicas, sino asimismo 
respecto de las prácticas ascéticas e ideas místicas. 

Pese a tan clara y sostenida posición, no faltaron críticos y 
aun fervientes admiradores algunos, que, no fijándose o prescin- 
diendo del hecho de la influencia cristiano-musulmana. sólo qui- 
sieron parar mientes en la influencia islámico-cristiama; folicula- 
rio hubo que, con la característica ligereza del gremio, en gene- 
ral, al reseñar alguno de los libros de Asín, no importa cuál, mos- 
traba extrañeza, sin perjuicio del ditirambo, ante el fenómeno 
de que un católico fervoroso, y por añadidura ejemplarísimo sacer- 
dote, mostrase tal predilección, devoción tal por lo islámico, has- 
ta el extremo de desvelar secretos cuyo descubrimiento no redun-. 
daba en honor de compatriotas o correligionarios, muy honorífi- 
camente situados hasta entonces; amicus Plate..,, creemos recor- 
dar que terminaba, en alarde de erudición barata. 

El hecho, aunque repitiéndose bajo una u otra forma, carecía 
en realidad de importancia, procediendo de quienes, en el mejor 
de los casos, leen muy a la ligera y se dejan, por ende, arrastrar 
por lo que más les ha impresionado en esa lectura superficial, aun- 
que no sea lo único o lo más impresionante; y era de sospechar 
que su atención se viera absorbida hasta el monoideísmo, por el 
hecho que el libro le ofrecía de la ciencia o la virtud de los moros, 
muestros ancestrales enemigos, y prescindiera del resto. 

Sospechamos, empero, que el caso no debió parecer tan bala- 
dí y desdeñable a nuestro ilustre investigador ; posible es que per- 
cibiera a su través un estado de opinión difusa, del que las tales 
críticas fueran manifestación; muy razonablemente puede presu- 
mirse que ello causaría en su espíritu alguna turbación, no, claro 
es, por temor de hallarse equivocado, sino por no haberse mos- 
trado tan explícito como menester parecían hacerlo las circuns- 
tancias de tiempo y espacio y las del ambiente que de tal suerte 
se le había revelado. 

Si a eso se agrega la simultaneidad de otro estado de opinión, 
del que algún rumor o noticia hubo de llegar hasta él, y que se 
refería al asombro y desorientación producidos por sus "reiteradas 
aseveraciones, en los estudios sobre Abenarabi y Algazel princi- 
palmente, respecto a la existencia en el Islam, :o co de ideas 


(46) Abenmasarra y su escuela, págs. 12 y sigs. 
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abstractas y muertas acerca de la mistica, sino de una vida míisti- 
ca intensa semejante a la cristiana, nada tiene de extraño que, ac- 
tuando de consuno sobre su espíritu las dos impulsiones nacidas 
de cada uno de tales estados de opinión, le decidieran a acome- 
ter, denodado, la empresa de dejar suficientemente aclarados los 
conceptos, desvanecidas las dudas y disipados los recelos; y que 
esa resolución se exteriorizara y cristalizase en El Islam cristia- 
mzezado, 

Editado por «Plutarco» en 1931, forma este libro un voluminoso 
tomo; y, como escrito primordialmente con aquella doble finali- 
dad, constituye un alegato concluyente y definitivo en pro de am- 
bas tesis: existencia, cientificamente innegable, de una intensa 
espiritualidad teórica y práctica entre los musulmanes; y la de 
ser debida, en su totalidad, a influencias cristianas. Tan sólo una 
contumaz mala fe, o un obcecamiento extremado, podrían expli- 
car, leido este magistral trabajo, la más liviana Juda, no ya úni- 
camente respecto a la posición de Asín, sino sobre lo apodíctico de 
la demostración de ambas tesis asinianas. 

Estimando inoportuno, por lo asaz extenso que habría de re- 
sultar, el examen analítico del contenido de la obra, hemos de li- 
mitarnos a la síntesis que el propio autor hace en la Introducción: 

«¿Existió en el Islam, comienza, una vida mistica propiamen- 
te dicha, esto es, con caracteres psicológicos semejantes, en apa- 
riencia al menos, a los que ofrece la vida mistica cristiana? ¿Cabe, 
acaso, en principio, suponer como posible su existencia? Y si se 
admite la posibilidad y la existencia de una espiritialidad en el Is- 
lam semejante a la cristiana, ¿a qué causas deberá atribuirse tal 
semejanza de caracteres? O en otros términos, ¿cuál será el ori- 
gen histórico que explique la razón suficiente de su existencia ?» 

Según se advierte, Asín plantea el problema en toda su am- 
plitud, sin soslayar ninguno de los aspectos. No ros interesa aquí 
el aspecto positivo que ha de arrancar inexcusablemente de los 
hechos; Asín los acumula en cantidad bastante para dejar plena- 
mente satisfecho al más exigente. El de la posibilidad es de ín- 
dole teológica y no nos concierne, aunque nos permitamos, miem- 
bros discentes y bien hallados en las filas, exponer que, resguar- 
dados tras el Imprimatur, la argumentación de Asín nos arrastra 
hasta el asentimiento sin reservas. 

Pero el tercer aspecto, el de los orígenes de tal espiritualidad, 
sí nos interesa y nos concierne; es el problema de filosofía de la 
cultura que venimos desarrollando en la segunda parte de este 
trabajo, y sobre el cual hemos acumulado hechos y razonamien- 
tos suficientes; si intentamos aumentar su número es porque aho- 
ra no se trata ya de doctrinas científicas o filosóficas, sino de ma- 
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nifestaciones de la más alta espiritualidad y que concurren a pa- 
tentizar la tesis asiniana de la continuidad de la -ultura 

Se trata, pues, de hallar una explicación a las analogías, y has- 
ta identidades de doctrina y vida ascética y mística, entre el Islam 
y el cristianismo, demostradas por Asín, aunque al principio, y 
por consideraciones metódicas, se limite a suponerlas demostradas. 

«Debe desecharse, ante todo, la hipótesis que se basa en la 
mera coincidencia casual, pues se trata de analogías tan típicas 
y tantas en número que no pueden haber nacido de la sola iden- 
tidad de ideas y sentimientos religiosos, comunes al fondo de la 
psicología humana.» 

Examina después Asín la hipótesis de Massignor que explica 
las analogías por evolución autóctona de: ciertos gérmenes ascé- 
ticos y místicos del Alcorán, y dice: 

«Hay en esta hipótesis de Massignon su parte de verdad, pues 
el Alcorán encierra ideas bíblicas y aun típicanmiente cristianas ; 
pero no basta para explicar tantas y tan estrechas analogías. El 
Alcorán es la doctrina de Mahoma; pero la vida de éste no puede 
ser tomada como modelo de perfección ascética y mística: un 
profeta que fue rey, poligamo y guerrero, es decir, un fundador 
de religión que, a pesar de las ideas cristianas y mosaicas de su 
Alcorán, vivió sin refrenar la ambición de los honores, la concu- 
piscencia de la carne y los estímulos de la ira, no pudo invitar con 
un ejemplo vivo a la práctica de las virtudes en que se cifra la 
perfección ascética y mística; a saber: pobreza, castidad y obe- 
diencia. Luego, aunque en el Alcorán se hubiesen contenido los 
gérmenes de dicha perfección, los fieles no habrían atinado a des- 
arrollarlos en sus almas por la sola meditación, y a asimilárselos 
por la práctica, teniendo delante de sus ojos el ejemplo contrario 
de Mahoma, autor del Alcorán. La antítesis de la doctrina y de la 
vida es tan palmaria y violenta, que no admite conciliación. Por 
eso los sufíes, desde muy pronto, se esfuerzan por destruir esa an- 
títesis cristianizando la vida de Mahoma...» 

Por eso Asín, como recuerda aquí, sostuvo siempre la hipóte- 
sis de la imitación, más o menos consciente, de la doctrina y mé- 
todo de vida del monacato cristiano oriental, aparte de por las 
razones otras veces aducidas, y que nosotros h=mos transcrito, 
porque «las doctrinas y métodos de vida espiritual de los ascéti- 
cos cristianos, singularmente los contenidos en los Verba semio- 
rum y en los Vite Patrum Eremi, reaparecen en los escritos y 
ejemplos de los ascetas y místicos musulmanes. El /hia de Alga- 
zel está lleno de estos préstamos, confesados unos y tácitos otros... 
Por eso Barhebreus, escritor ascético cristiano oriental, no se 
avergonzó de plagiar al /hia de Algazel para la redacción de sus 
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dos obras capitales. Es prueba evidente de que las dos ascéticas 
eran idénticas en sus líneas generales. Raimundo Martín, en Es- 
paña, aprovechó a manos llenas las obras de Algazel para redac- 
tar sus libros, citando pasajes de Teología dogmática que son 
básicos para la mística. La teoría de la visión beatífica explicada 
por el lumen glorie, tipo y modelo de la visión extática en este 
mundo, la expone Santo Tomás según los principios de pensado- 
res musulmanes, como Averroes y Avempace, Raimundo Lulio, 
em n..») 

«Si, pues, los ascetas y místicos musulmanes vivían y pensa- 
ban conforme « normas de abolengo cristiano, el monacato ante- 
rior al Islam, el de los padres de la Tebaida y de la Siria y Ara- 
bia, se nos ofrece hoy como un modelo de doctrina y de vida, a 

_cuya imitación y por cuyo influjo surgieron: 1.% la espiritualidad ' 
cristiana occidental; y 2.” la espiritualidad islámica oriental, y 
más tarde, occidental. No deberán, por tanto, prodrcir extrañeza 
alguna las analogías que luego se adviertan entre la ascética mís- 
tica del Islam español y la de los grandes maestros espirituales de 
li España católica. Dos cosas análogas a una tercera, de la cual 
ambas proceden, deben ser análogas entre sí. Pero esta analogía, 
lejos de imposibilitar la hipótesis de ulteriores influjos mutuos en- 
tre ambas espiritualidades, la facilita y hace más verosímil: que 
los préstamos culturales, como los económicos, no encuentran 
entre parientes tantas dificultades como entre extraños.» 


Transcribiremos, para terminar, el extenso párrafo con que 
Asín declara conclusa esta parte del problema para adentrarse en 
la parte teológica que nosotros nos hemos vedado. 

«Volviendo ahora los ojos a la hipótesis de Massignon, que 
supone nacida la espiritualidad islámica por evolución autóctona 
del solo Alcorán, se comprenderá ya sin esfuerzo cuán ineficaz 
es, por su simplismo, para explicar la complejidad de los fenóme- 
nos tal y como la Historia nos los ofrece. En cambio, si a las 
ideas germinales del Alcorán (de origen judiocristiano) se las 
completa y vivifica mediante las doctrinas y métodos espirituales 
del monacato cristiano, cuya imitación, según veremos, tiene una 
realidad histórica innegable, ya cabe, sin dificultad, invocar la su- 
sodicha evolución autóctona como hipótesis auxiliar explicativa 
de los progresos ulteriores que la espiritualidad islámica realizó 
en siglos sucesivos, al margen de sus modelos cristianos origina- 
rios... Los teólogos y místicos del Islam, repensando y viviendo 
las ideas y métodos de vida espiritual que se asimilaron y siste- 
matizándolos científicamente, crearon así teorías explicativas de 
los fenómenos ascéticomisticos de mayor coherencia lógica y de 
un tipo filosófico más depurado que los que la literatura patrística 
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y monástica anterior al Islam había podido elaborar. He aquí 
por qué cuando aquellas teorías más perfectas llegaron después 
4 ser conocidas por los teólogos y ascéticos cristianos no tuvie- 
ron éstos el menor escrúpulo en aprovecharlas, ya que a su ma- 
yor coherencia lógica y perfección filosófica y literaria unían un 
contenido ideológico esencialmente cristiano por su origen, aun- 
que en casos esporádicos estuviese alterado y corrompido por el 
contagio de aquellas otras ideas extracristianas que el Islam se 
asimiló también, procedentes del neoplatonismo alejandrino, del 
gnosticismo, del mazdeísmo persa y hasta del remoto budismo de 
la India.» 


RESUMEN SINTETICO 


Breves líneas que condensen nuestra actitud frente a la labor 
filosófica llevada a cabo al través de una vida de trabajo inten- 
so por el llorado investigador. 

Nos propusimos al comenzar a reseñarla hacer resaltar con 
la mayor objetividad la deuda que la Filosofía, la española prin- 
cipalmente, ha contraído con Asín por la ingente aportación que, 
sin proponérselo, como fin primordial, la ha traído; no es sólo 
el gran número de versiones de libros filosóficos árabes, igno- 
rados o desdeñados antes; esto, con ser mucho, es lo menos im- 
portante de la deuda; otros investigadores le han emulado, aun- 
que sin llegar a él en el número y en la estimabilidad de los ha- 
llazgos; lo que, sobre toda ponderación, avalora la obra filosó- 
fica de Asín, es su sagacidad en descubrir, su acierto en selec- 
cionar, su maestría—inimitable sin hipérbole—en el exponer tan 
sobria, precisa y diafanamente; y, sobre todo “llo, la densidad 
de doctrina filosófica propia lograda como fruto de solidísima 
formación, depurado y acrecido luego su caudel merced a las 
variadas y escogidas lecturas a que su vocación de investigador 
y comentarista le obligaba, doctrina ésa filosófica que ha prodi- 
gado en sus glosas y apostillas, según el lector ha advertido en 
toda la primera parte de este trabajo nuestro. 


Pero nos propusimos, además, consagrando a ello la parte 


segunda, destacar el gran valor que implica la posición por él 
edoptada y los recursos de que hubo de echar mano para soste- 
nerla en lo que hemos llamado, para matizarla bien, Filosofía de 
la Cultura. 

__ Dos grandes maestros, cada uno a su modo, Menéndez y Pe- 
layo y Ribera, juzgándole, perspicaces, apto como nadie para la 
empresa, le instigaron a que consagrara sus perseverantes afa- 
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nes a poner de manifiesto la deuda inmensa que la ciencia mo- 
derna tiene contraída con España en la persona de los pensadores 
musulmanes que vieron aquí la luz primera y que nos pertenecen 
por ende; empero, ni uno ni otro pudieron, en sus más halagúe- 
ñas ilusiones, llegar a prever la amplitud insosvechada que ha- 
bía de dar Asín a la misión que se le encomendaba. 

No satisfecho, en efecto, éste con la tarea importante, más res- 
tringida al estrecho círculo de lo español—circulo que ya aquellos 
maestros sondearan en parte—, una vez recorrido en todas di- 
recciones el espacio señalado y agotadas sus posibilidades de en- 
riquecimiento, desplegó las potentes alas lanzándose a las cum- 
bres más elevadas, desde donde, inmune al vértigo, oteó tranquilo 
el horizonte de la Humanidad toda, que le permitió dar feliz re- 
mate a empresa más trascendental, por más universal y genéri- 
ca: formulando la hipótesis, tan fecunda si los hechos la com- 
probaban, de la continuidad de la cultura, así, en general, sin li- 
mitaciones de época o lugar. Los lectores se habrán bien per- 
catado, por nuestra exposición, de la abrumadora serie de hechos 
acumulados por Asín que le permitieron cimentar sobre ellos ar- 
gumentación sin réplica, autorizando a trocar la hipótesis en ley 
más que suficientemente comprobada y firme y rigurosamente es- 
tablecida. 

Las adquisiciones culturales realizadas un dí“ por la Huma- 
vidad podrán eclipsarse momentáneamente como sz eclipsan los re- 
cuerdos en la memoria del individuo ; pero, latentes en oculto re- 
pliegue, surgen inesperadamente, también como en la memoria 
individual, y cobran vigor y lozanía nuevos ofreciéndose a otras 
generaciones para que las acrezcan con adquisiciones propias. 

Tal es la parte más estimable en la obra de Asín. Fijemos 
un instante nuestras miradas sobre el autor benemérito de esa 
obra, 


EL HOMBRE 


¿Por qué no decir algo, siquiera a grandes rasgos, del hom- 
bre que en este mundo fué Miguel Asín? Santos y sabios, en su 
esfera cada cual, constituyen faros orientadores, modelos que 
en todos deben suscitar, no sólo admiración, infecunda por st 
sola, sino el deseo, primero; el propósito, después y la inque- 
brantable decisión por último, de imitarles en lo que las respecti- 
vas fuerzas consientan, sostenidos con la Ayuda que a nadie bien 
dispuesto se niega. No vacilaremos, pues, en completar nuestra 
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labor, trazando algunos rasgos y pinceladas que nos den siquie- 
ra su silueta espiritual. 

Si en la primera categoría, la de santo, no nos es permitido 
catalogar a Asín por muy sólidas que hayamos juzgado sus vir- 
tudes y muy copiosos sus merecimientos, que criterio de hombre 
en asunto tal no es valedero como decisivo, sí nos creemos auto- 
rizados para diputarle sabio, que consagró sus =sfuerzos al cul- 
tivo afanoso y desinteresado de la ciencia, y que, conjugada su 
bien templada voluntad con una inteligencia prócer, nos dió los 
frutos sazonados que hemos ofrendado a los lectores. 

Sin llegar hasta la aventurada afirmación extrema de que «el 
genio es la locura», bien podremos decir, al menos, que muy fre- 
cuentemente le acompaña un desequilibrio: los órganos afecti- 
vos, la vida sentimental y emotiva sufren los efectos del exceso 
de cerebración. En Asín no se dió, felizmente, =se desequilibrio, 
de no considerar tal, cierta hipersensibilidad nerviosa que le hizo 
sufrir asaz, aunque tal vez le sirviera, así lo creemos y espera- 
mos, para allegar méritos ante el Escrutador de corazones que 
no dejaría de apreciar el esfuerzo para reprimir impulsos prime- 
ros y la humildad en reconocer y presteza en subsanar los etecto: 
de sus arrebatos. 

Porque no se halló, no, dotado Asín de temperamento apuci- 
ble y frio; era cálido y pasional, vehemente y aun violento; pero 
jamás sus primeras incoercibles impulsiones y arranques dura- 
ron más de lo que su razón tardaba, y no era mucho, que se ha- 
liaba vigorizada por una disciplina moral y reliziosa severa, en 
empuñar las riendas y volver las pasiones a su cauce. 

Fuera de éste, llámesele desequilibrio, toda vez que, muy pro- 
bablemente, se debiera al desgaste excesivo de “nergía en la la- 
bor mental, sumado a la idiosincrasia nativa, en la vida de Asín 
reinaba la mayor armonía de funciones; su vida afectiva fué siem- 
pre tan normal como en quienquiera que no hubiese desplegado 
análoga actividad intelectual; huérfano muy joven. acertó a ro- 
dearse de afectos familiares que embellecieron sus días, sir mo- 
nopolizarle ni absorberle, que aún supo mostrarse pródigo en 
amistad y cariño para discípulos y compañeros, colegas y cola- 
boradores... 

Es de lamentar que, ante el intento de bosquejar un carácter, 
delinear una semblanza o reflejar en palabras los modalidades y 
matices de una conducta, se alce siempre, sin ser poderoso a evi- 
tarlo, el desacreditado tópico, el manido lugar común, sonando 
a falso e insincero; la única solución que parece haberse a la 
mano es el caso concreto, la anécdota vivida; empero, este re- 
curso demanda casí siempre la lontananza, la lejanía en el tiem- 
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po; cuando la perspectiva es como ahora tan cercana, la impre- 
cisión y los velos se imponen; vayan, sin embargo, estas anéc- 
dotas. 

Un muy querido discípulo, sorprendido en zona roja, pudo en 
los primeros tiempos dar noticias de sí a Asín, su maestro y 
amigo; pero, extremadas las medidas para impedir la comuni- 
cación, pasaron meses sin noticias, con angustia manifiesta y cons- 
tante del maestro ante la incertidumbre. Una noche. el grupo en 
que, deambulando, formaba Asín, hubo de enfrentarse a la im- 
pensada, con un bien afamado médico madrileño, recién llegado 
del infierno rojo, y que al serle presentado Asín, exclamó: 

—¡ Hombre, qué suerte! Precisamente traigo, entre otros mu- 
chos, el encargo de decir a usted que su discípulo N se encuen- 
tra bien y esperanzado en escapar pronto a la pesadilla.. 

Sin poder terminar, tuvo el propio doctor que emplearse en 
prestar auxilio a Asín, que, presa de emoción incontenible, rompió 
en lágrimas y sollozos convulsivos, que a todos, naturalmente, alar- 
maron por su violencia. 

A la caída de una tarde estival, en pleno dominio rojo sobre 
San Sebastián, quiso la Providencia que Asín se enterara, no im- 
porta el cómo, de que un su muy amigo desde la ¡juventud ¿parecía 
destituido en la Gaceta de Madrid llegada aquel día. Cor1ió a su 
domicilio y encomendó a su pariente más allegado la misión de 
apresurarse a decir al destituido N: 

—Tu destitución en la Gaceta aparecerá, a buen seguro esta no- 
che en el Frente Popular; y ya sabes lo que ello lleva fatalmente 
aparejado. Esta noche, pues, te vienes a mi casa, que será, por el 
pronto, refugio, sino seguro, ya que puede sobrevenir ¡egistro, 
menos inseguro que la casa tuya; luego, ya pensaremos lo que ha- 
brá de hacerse. 

Sin la menor preocupación ante las consecuencias, bien previ- 
sibles, tratándose, por añadidura, de un sacerdote, del muy posi- 
ble registro domiciliario. 

Durante ese propio dominio rojo, un conocido ingeniero donos- 


tiarra, o que en Donostia residía a la sazón, y que muy poco tiem- 


po antes había estrechado relaciones amistosas con nuestro investi- 
gador, tachado de sospechoso, se vió cierto día arrustrado ante uno 
de aquellos peregrinos tribunales; aprovechando descuido o in- 
advertencia, logró burlar la vigilancia y escapar e las garras ro- 
jas; pero importaba burlar, asimismo, las subsiguientes pesqui- 
sas, y... Asín ofreció el ático en que él residía y que tenía la ven- 
taja, de mucha monta, de poder, caso de apuro, pasar ul ático 
vecino, previa la aquiescencia que Asín obtuvo de su inquilino ; y, 
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merced a tan acertadas como para todos peligrosas medidas, el 
ingeniero salió indemne del caso. 

No osaremos el intento, que amén de osado fuera vano, de me- 
dir y discernir las dosis de caridad cristiana y de afectos puramen- 
te humanos que se mezclaron en esas acciones; impórtanos sólo 
haberlas dejado ahí y que los lectores formen por sí juicio sobre 
su autor. 


Distingue a la mayoría de las inteligencias geniales, como nota 
característica, el monoideísmo, la absorción total o casi total en 
lo que constituye, al decir de las gentes, su tema, con la inevitable 
consecuencia de la distracción, el desinterés por lo otro, compren- 
diendo en lo otro, desde cualquier labor mental. no relacionada 
con su especialidad, que les inspira desdén mejor o peor disimula- 
do, hasta las más elementales necesidades orgánicas, que dan al 
olvido, dejándolas al instinto o al automatismo. y las más apre- 
miantes exigencias sociales por las que sienten el más profundo 
menosprecio; y de ahí la carencia de ritmo, de erden y método, 
la incongruencia de sus acciones que, saturadas de pintoresco con 
la desesperación de los allegados, causan la dive:sión de los ex- 
trañios, y esto cuando la curiosidad intelectual, sizmpre despierta, 
siempre agudizada y siempre insatisfecha, no les ha despeñado en 
la alelada chaladura—passez le mot—o en la temible psicastenia. 

Asín experimentaba como el que más la curiosidad científica, 
enfocada, claro es, hacia su especialidad, consagrando bastantes 
horas al trabajo, dejando entonces que su cerebro entrase en ebulli- 
ción y se mantuviesen tensas sus energías; mas sólo cuando im- 
periosa urgencia lo demandaba, se abstenía de someterse, dócil, 
a las exigencias del rígido plan de vida que se había trazado ; sus 
fibras nerviosas habían registrado tantas veces y con idéntico rit- 
mo y sucesión sus actos que el circuito se desarrollaba y repetía 
ya automáticamente, sin que la actividad voluntaria tuviera que 
intervenir en ningún momento ; todo se hallaba en él regulado por 
el hábito. 

Cierto que su voluntad hubo de intervenir en los comienzos, 
y lo hizo, tras madura reflexión, con toda la energía que le carac- 
terizaba para cuanto supusiera sujeción al deber. Aparte de las 
condiciones de carácter de Asín y, sobre todo, del temple vigoroso 
que dió a su «lma la rígida disciplina moral y religiosa en que se 
formó y mantuvo siempre, es posible que contribhuyera en mucha 
parte a darle ese envidiable equilibrio un acontecimiento que pudo 
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resultar fatal, pero que, por merced de la Providencia, surtió, a 
nuestro juicio, los más salutíferos efectos. 

Al iniciarse, allá a principios de siglo, su vida académica ofi- 
cial, y debido al excesivo trabajo mental y a haberse dado por en- 
tero a la organización y acoplamiento de las variss secciones que 
integraban Cultura Española, vióse acometido de molestisima neu- 
rastenia. La prescripción fué la corriente en tales casos: distrac- 
ción y reposo cerebral; pero este reposo en los intelectuales no es 
cosa fácil de lograr ; puede arrinconar los libros y ylvidar la péñola, 
mas no es tan hacedero evitar la cerebración, la proliferación de 
ideas y su meditación y rumia pertinaz; por mucho que la, dis- 
tracción se procure, hay ratos inevitables de aislamiento y sole- 
dad en los que ha de huirse a todo trance de la reverie, del enso- 
ñar perezoso que conduciría fatalmente, aunque d= manera imper- 
ceptible, a la concentración, a la meditación. 

El remedio propuesto y aceptado sin subterfugio ni restricción 
ni reserva, fué: lecturas amenas y atrayentes, pero ligeras, llegan- 
do, si preciso, hasta el novelón por entregas, que ni desgasta el 
cerebro ni mueve con exceso los afectos; pero que, sujetando la 
imaginación, la impidan forjar fantasmas que prevoquen la aten- 
ción de la mente; eso y el procurar tomarse interés por los asun- 
tos de los amigos, de los prójimos. 

El feliz resultado obtenido, el temor a la recaída, la convic- 
ción de que el deber coincidía aquí con la conveniencia. concurrie- 
ron a la decisión de formar un plan de vida que, sin la rigidez 
prístina, por no ser ya precisa, mantuviera el equilibrio como lo 
mantuvo hasta el final; y por eso el gran investigador que en las 
horas destinadas se po en la tarea por comoleto, permitién- 
dole dar los frutos selectos y abundantes que se hun admirado, lle- 
gada la hora señalada se daba a la lectura del periódico, de la re- 
vista, de la amena literatura, a la tertulia eutrapélica, al paseo hi- 
giénico... A ello, asimismo, debió la adquisición de una virtud tan 
poco frecuente: la de saber escuchar, no ya con esa atención pu- 
ramente cortical y mecánica de la mera cortesía, sino interesán- 
dose en la plática, de suerte que entonces para él no existía otra 
cosa. 

También había llegado a ser habitual, con hábito inveterado, la 
escrupulosidad, más aún, el excederse en el cumplimiento de los de- 
beres: los de su estado, sin epiqueyas ; los de su profesión, sin pa- 
liativos, sin escudarse tras el pretexto de que otras labores, cual 
la de investigador, revisten mayor trascendencia que la mecánica 
y descolorida, rutinaria y anquilosadora de la cát:dra: la puntua- 
lidad y exactitud fueron sus normas externas como catedrático ; el 
celo y el entusiasmo, nunca desmentidos, sus disposiciones interio- 
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res; aún se recuerda la discusión mantenida con su decano, que 
pretendía se resignase a desempeñar su clase solamente en días 
alternos. 

Pero hay otro hecho con cuyo relato daremos por acabada su 
silueta, que revela muy a las claras el concepto que Asín tenía de su 
deber. Nuestra guerra civil le sorprendió en la capital de Guipúz- 
coa, donde sorteó como pudo los peligros del breve paréntesis rojo; 
conquistada la normalidad en la primera quincena de septiembre, 
el curso comenzó en el Instituto, a su sazón oportuna ; por dispo- 
sición de la autoridad, se consignaron en el Instituto los haberes 
de cuantos catedráticos se hallaran allí, imposibilitados de prestar 
sus servicios en el Centro propio, pudiendo las autoridades aca- 
démicas utilizar, si era posible, esos servicios. Asín; como los de- 
más, percibiría alli los emolumentos de su cargo en la Central; 
por cierto, dicho de pasada, que, ignorante Asín de lo que en Ma- 
drid percibía, hubo de asignársele sueldo, como suele decirse, al 
buen tuntún, teniendo que reintegrarle, andando el tiempo, lo que 
de menos había percibido, caso único en aquel Centro docente 

Pues bien, los servicios de Asín, contando ya zon personal más 
que suficiente, no eran necesarios ; Asín, por lo demás. estaba legal- 
mente exento del servicio de la cátedra; la República, por honrar- 
se ella y por dar la sensación de su respeto a ideas y personas y de 
su alta consideración a las figuras eminentes, consagró a Asín como 
una de las cuatro glorias nacionales que quedaron exentas del des- 
empeño de la respectiva cátedra, para que pudisran dedicarse a 
sus trabajos de investigación o estudio, merced ésta que Asín 
había aceptado, porque así podía ocupar el puesto alguno de 
sus discípulos. 

Pues bien, desde el primer día se ofreció a colaborar en la ense- 
ñanza; y no habiendo podido ser en Filosofía, se le encomendó 
una clase de Latin; y a ella estuvo consagrado durante los tres 
cursos que se vió obligado a permanecer en San Sebastián. sin ha- 
ber dejado de asistir a la clase ni un solo día y formando parte de 
los tribunales examinadores ; con todo lo que ello significaba de pér- 
dida de tiempo para lo suyo, por emplearlo en la mcnótona y rutiha- 
ria faena de iniciar a adolescentes en la lengua del Lacio. Así fué 
don Miguel Asín, 


LA MUERTE 


Desde que obtuvo la cátedra de Arabe en la Universidad Central, 
su vida se repartió entre Madrid y San Sebastián, a donde se trasla- 
daba al terminar el curso, haciendo a las veces breve estancia en El 
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Escorial, atraído al principio por los inapreciables manuscritos ára- 
bes de su biblioteca y ahincadamente solicitado simpre por aque- 
llos Padres, formados algunos por él en el arabismo. , 

Easo le conocía de muchos años atrás, pues que desde niño 
era llevado allí por su madre, guardando por eso, ara él, multitud 
de saudosos recuerdos que se complacía en evocar con añoranza 
ante sus amigos. Y no era que en San Sebastián se abandonase 
al ocio y la vida muelle; su preocupación con los inevitables des- 
velos, que la más leve le robaba el sueño, era, al asomar junio, 
la de prepararse labor veraniega que no precisara el enfadoso aca- 
rreo de muchos materiales de consulta; y sus ojos se ofrecían 
con destellos luminosos y su faz, tornada serena, resplandecía 
cuando podía comunicar a sus íntimos que ya tenía resuelto el para 
é: obsesionantz problema. 

Previsible era, pues, que si la muerte no le sorprendía en Ma- 
drid, se adueñase de él en San Sebastián, como así, en efecto, vino 
« acontecer el 12 de agosto, que nuestra Madre la Iglesia consagra a 
la conmemoración de la cofundadora del Santo de Asís 

Bien que, como a todos, le estremeciera el trance, y lo que le 
sigue, nunca experimentó la fobia, el miedo morboso a la muerte, 
que entenebrece demasiadamente la existencia, y sin eficacia salu- 
tífera. Creyente con fe viva en el más allá cristiano ; confiando con 
esperanza firme en que se le aplicarían los méritos de Aquel a quien 
amó con el amor adhesivo a él accesible, la perspectiva del des- 
garramiento final, si le hacia caer de hinojos y alzar al cielo mira- 
cas implorantes, no llegaba a sobrecogerle, cual si su conciencia 
le reprochara faltas graves no reconocidas y llorudas. 

¿Tuvo anticipadamente vislumbres, atisbos, aviso misterioso 
de la Misericordia que le previnieron de la proximidad de la cuen- 
ta? Es ese el secreto de Dios; empero, si hemos de parar aten- 
ción en indicios, leve cada uno de por sí, y con nula o escasa signi- 
ficación al producirse, mas de gran relieve, juntos y post factum, 
pueden permitirnos aventurar, con la debida reserva, una respues- 
ta afirmativa. 

No padeció, verdad es, larga enfermedad, cuyos parsimoniosos 
avances permiten la lenta cristalización de la idea que, gradualmen- 
te, va pasando de la mera posibilidad a la duda, y siguiendo por 
los grados de probabilidad, desemboca en la certeza moral de que 
la hora ha sonado. «Fulminante» fué el diagnóstico y pronóstico a 
la vez que la ciencia decretó. Pero aquel Santo Sacrificio que Asín 
celebró pocos días antes de morir, mostrando decidido y desusado 
empeño en que asistieran a él todos los que, de sus allegados, es- 
taban en condiciones de recibir la comunión de sus manos... Aque- 
lla serenidad, exenta de sorpresa, con que vió parecer ante sí al 
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cios espirituales de una semana... Esos y otros udicios que los 
miembros de su familia rememoran hoy, hacen presumir que tuvo 
los atisbos de que hablamos. W 
5 Lo cierto, de todas suertes, es que algunas horas antes de en- 

su alma a Dios tuvo la dicha de recibir con conciencia todos 
los últimos Sacramentos y se halló en condiciones de realizar kh 
suprema y quizá la más valiosa oblación que al cristiano le es dado 
hacer, la de la propia vida, unida a la de la Cruz y kh del Altar, 
Que nuestros cristianos lectores le dediquen una plegaria. 


Jexaro Gowzáner CarrEÑo. 


NOTAS Y COMENTARIOS 


a 


Nuestra cultura occidental está caracterizada por una peculiar 
concepción amorosa, hasta tal punto asimilada, que nos es preciso 
un esfuerzo para imaginar que otros pueblos y otras épocas pueden 
no haberla compartido; que Tristán y Don Juan y tantas otras figu- 
ras de nuestro mundo cotidiano necesitan un clima sentimental que 
no habrían encontrado lejos de la Europa moderna. 

La demostración es evidente; basta con disponer de un manual 
de historia literaria; el explicarlo es, en cambio, menos fácil y no 
es frecuente verlo acometido. El intento, como todas las grandes 
preguntas sobre el devenir humano, rebasa el marco de la historia 
para asentarse en la antropología. Si no queremos cerrarnos en un 
estéril relativismo, debemos referir lo que ha hecho el hombre o lo 
que esencialmente es. 

Todos los hombres, por naturaleza, tienden al conocimiento, decía 


Aristóteles al principio de su Metafísica, y, sin embargo, no en todos 


los momentos de su historia ha sido el conocimiento el primer mo- 
tor del hombre. No basta, por tanto, con una efectiva aptitud hu- 
mana; hacen falta, además, unas determinadas posibilidades his- 
tóricas. ¿Qué factores históricos han hecho posible la concepción 
amorosa de nuestra época? Y a renglón seguido: ¿Hasta qué punto 
corresponde esta concepción a la estructura esencial y constante del 
hombre? Tales serían los dos puntos cardinales sobre los que debe- 
ría girar una investigación sobre el amor con pretensiones filosó- 
ficas. 

Históricamente, nuestra primera mirada es para el cristianismo. 
La doctrina cristiana es, en efecto, la aportación fundamental a los 
tiempos nuevos. Su ámbito permitió descubrir al hombre posibilida- 
des insospechadas, regiones de su ser por explorar. Limitándonos a 
nuestro punto concreto, una larga sedimentación cristiana sitúa a 
la mujer bajo una luz desconocida del mundo antiguo, y ofrece nue- 
vas perspectivas a las relaciones entre los sexos. Con idéntico origen 
otras tendencias convergen en el mismo sentido. Al germinar en el 
siglo x1r esta cultura, el amor cortés sería su flor más exquisita y el 
paradigma no olvidado para los siglos posteriores. 

Tal es, en esquema, la hipótesis implícita generalmente en nues- 
tras historias de la cultura, en algunos puntos irrebatible. El amor 
cristiano representó realmente una novedad radical frente a la 
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amistad aristotélica que caracteriza al mundo grecolatino. Es una 
novedad en su fundamentación última y en sus manifestaciones ac- 
tivas. Lo es también porque frente al e epo c¿ irremisiblemente imper- 
sonal y frente a la pr: a en íntima contradicción con el ideal de la 
autosuficiencia, sólo la caridad cristiana permite dar una fundamen- 
tación amorosa al matrimonio. 

Pero aun a riesgo de romper esta imagen sencilla de la educación 
amorosa del europeo, es posible introducir una nueva pregunta: 
¿Hasta qué punto el canto a la pasión amorosa, aprendido en los 
trovadores y repetido a través de ocho siglos, encaja con la idea 
cristiana del matrimonio? Es fácil ver que una respuesta afirmativa 
se halla implícita en las consideraciones anteriores, y, sin embargo, 
la evolución posterior de la sentimentalidad europea—el papel del 
amor y el matrimonio en la literatura y en la vida—deberían inspi- 
rar serios reparos a tal afirmación. 

La bibliografía sobre el amor es abundantísima y tan abundante 
como deficiente. Si el amor ha encontrado excelentes cantores y na- 
rradores, a la hora de teorizar sobre él los éxitos han sido mucho 
más limitados, quizá porque es reacio a toda teoría. Por esto merece 
la pena hablar de un libro reciente que las circunstancias han hecho 
poco conocido: L'amour et POccident, de Denis de Rougemont. Su 
enfoque histórico-filosófico merece alabanzas aun con independen- 
cia de sus hipótesis y de sus conclusiones. Y digo de sus conclusio- 
nes, porque Rougemont—avancemos la blasfemia lo más rápidamen- 
te posible—ha escrito un libro para demostrar que la mentalidad 
amorosa de nuestra civilización no es ni natural ni cristiana. Y se 
ha esforzado en demostrarlo, 

«L'amour hereux n'a pas d'histoire dans la literature occidenta- 
le», dice en algún sitio el autor como clave de su pensamiento. La 
historia de la pasión amorosa se nutre de sus obstáculos y, en defi- 
nitiva, de sí misma, muere en cuanto puede satisfacerse. La lucidez 
suicida de los análisis de Proust no difiere substancialmente de la 
observación del Tristán: «Jamais il n'eút me prisé le bien qu'il a s'il 
n'eút pas été le sien: Son coeur ne prend en aversion que le bonheur 
qu'il est contraint d'avoir. Le lui eút-on refusé, il se serait lancé a sa 
recherche, pensent toujours trouver mieux, parce qu'il n'aime pas ce 
qwil a!... (Tristan et Iseux, de Thomas, trad. francesa de Herboniez 
y Beaurieux.) 

La pasión amorosa nos aparece aquí como una tendencia infini- 
ta. fatalmente insatisfecha, alimentada no del objeto amado, sino de 
sí misma, y por naturaleza dirigida al dolor y en definitiva a la 
muerte. 

Nada más fácil que compilar una abundante antología para ilus- 
trar tan sombría concepción: 

<De todos los males el mío difiere, me complazco en él, mi mal 
es lo que quiero y mi dolor es mi placer. No comprendo, pues, de 
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qué me quejo, pues mi mal proviene de mi voluntad, es mi querer 
quien me hace daño, pero gusto tanto de querer así que sufro 
agradablemente y encuentro tal placer en mi dolor que estoy en- 
fermo con delicia.» (Chretien de Troyes.) 

Y siete siglos más tarde: 

<La vieja y grave melodía llegaba también a sus oídos, lánguida 
y triste. Un día me interrogó, y he aquí que aun continúa hablán- 
dome. ¿Para qué destino he nacido?, ¿para qué destino? La vieja 
melodía me repite: —¡Para desear y para morir! ¡Para morir de 
desear!» (Wágner.) 

La historia del amor en Occidente sería entonces la de una gi- 
gantesca idealización y al mismo tiempo la de un gigantesco sacar 
las cosas de quicio, empeñándose en hacer una actitud última—una 
religión—de lo que no puede serlo, y pidiendo al amor humano lo 
que no puede dar. Condenar en definitiva al fracaso el matrimonio 
entre dos personas concretas que se realizan limitadamente en el 
espacio y en el tiempo. 

Spengler ha popularizado el nombre de alma fáustica para una 
característica europea, a la que, en definitiva, podría reducirse ésta. 
Con menos aparato, pero quizá más profundamente, los autores me- 
dievales sabían algo de esta constitutiva insatisfacción del alma hu- 
mana mientras gira en la esfera de lo finito. Pero la originalidad—y 
lo más vulnerable—del libro de Rougemont reside en haber querido 
descubrir el motivo histórico que introdujo en Europa el culto a la 
pasión amorosa. 

¿Por qué el pensamiento griego, que poseyó con la teoría dei epos 
una especulación sobre la huída al infinito, desconoció el senti- 
miento trascendental y floreció, en cambio, en Europa, que se ali- 
mentaba de una doctrina de amor a la persona concreta? ¿No pare- 
ce que haya aquí un elemento oriental subrenticiamente infiltra- 
do en nuestra cultura? Provisto de esta pista, Rougemont ha salido 
a levantar la caza y la ha encontrado muy cerca. ¿En qué fuente 
pudieron beber los trovadores este elemento exótico de anhelo in- 
satisfecho? A su mismo lado encontramos los Cátaros, este brote 
tardío de maniqueísmo que en el siglo x1r conmovió la Provenza. 
¿No seria el amor cortés una expresión simbólica de su doctrina, 
de la secular aspiración de las tinieblas a la luz que se hunde en 
la muerte, porque no conoce el misterio de la Encarnación? (1). 

Los eruditos son capaces de muchas cosas manejando datos, y 


> 


(1) La hipótesis cátara sobre el ovigen de la poesía trovadoresca no es, en 
absoluto, una novedad, aunque nunca ha logrado gran atención. Bien es ver- 
dad que otras explicaciones propuestas tampoco han tenido éxito. Una de las 
más recientes, que pone en relación el amor cortés cor: la mística del si- 
glo x1r (Wechnssler, Das Kulturproblem des Minnesangs), ha sido áspera- 
mente combatido por historiadores de la Filosofía (Gilson) y por provenza- 
listas (Jeanroy). 
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dejaremos a los especialistas el discutir el aparato de pruebas adu- 
cido por Rougemont en apoyo de su más que discutible tesis. El he- 
cho es que, según Rougemont, pasado un tiempo, el significado del 
símbolo se perdió y sus seguidores se cogieron en el engaño. Donde 
debieron leer: Luz, leyeron lo que realmente veían: Dama, y donde 
decía: Amor, dejaron de entender: Espíritu, y así se consumó la 
sustitución. Cuando, andando el tiempo, en el Renacimiento, el pla- 
tonismo volvió a influir en Europa, de tal forma se había impuesto 
el cambio que nadie vaciló en aplicar al amor femenino las pági- 
nas del Fedro y del Banquete. 

Y así en múltiples meandros el mito dirige la historia literaria 
y sentimental de Europa. «Los efectos de tal infiltración en nuestra 
cultura, habla aún Rougemont, son incalculables. Por arriba y por 
abajo, por un romanticismo imposible y por una consiguiente reac- 
ción brutal, el mito del amor nos ha alejado del verdadero amor, 
sacrificando a la persona próxima por la amada siempre lejana.» 

El libro termina con unas páginas dedicadas al problema moder- 
no del matrimonio, que la apología del amor-pasión ha desquiciado. 
<Amar, en el sentido de la pasión, es entonces lo contrario de vivir. 
Es un empobrecimiento del ser, una ascética sin más allá, una im- 
potencia para amar lo presente sin imaginarlo como ausente, una 
huída sin fin ante la posesión.> 

<A la luz que arroja sobre nuestra psicología el conocimiento del 
mito primitivo, el éxito de la novela y el «film» aparecen como signos: 
ciertos de una decadencia de la persona, de una enfermedad del ser. 
Casi todas las complicaciones que sirven a la intriga de nuestros 
autores se reducen al esquema monótono de las estratagemas de la. 
pasión para «entretenerse», para inventarse nuevos obstáculos más 
secretos.» Frente a esto preconiza Rougemont una ética del matri- 
monio basada en la decisión irrevocable y la fidelidad personal de 
clara ascendencia kierkegaardiana (2). 


Estas rápidas indicaciones permiten apreciar la innegable origi- 
nalidad del libro que contrapesan faltas no menores. La cuestión his- 
tórico-literaria de la aparición del amor cortés está lejos de haber 
sido resuelta con su audaz explicación. Pero aun si se admitiese la 
hipótesis albigense, habría que explicar por qué la adoptó la simbo- 
logía femenina para expresarse. Es inútil para ello referirse a la 
mentalidad oriental; ella no jugó ningún papel en los trovadores. Y 
por sobre de estas cuestiones, la objeción fundamental: que una as- 
piración que con tal fuerza se perpetúa y anima una cultura, no pue- 
de reducirse a un símbolo cuya clave se ha perdido. 


(2) Rougemont es protestante y pertenece al grupo «Je sers». Esto, sin 


embargo, aparte detalles, no transparenta en el libro, fundamentalmente 
cristiano. 
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La apelación a una herejía oriental para explicarse un carácter 
de nuestra cultura, no resuelve, en definitiva, nada. Ya el plantearse 
el problema en términos exclusivamente de anécdota histórica, es 
condenarse a no resolverlo. Como indicábamos al principio, los es- 
trados profundos de la Historia deben explorarse desde la antropo- 
logía para no naufragar en el relativismo. Sólo en un conocimiento 
filosófico del hombre y de las posibilidades que le ha abierto el cris- 
tianismo puede abordarse el problema histórico del amor. Entonces 
tendría sentido preguntarse por la ordenación entre la ideología 
moderna del amor y la estructura íntima del hombre y la doctri- 
na cristiana. Los remedios también serían en su caso más fáciles de 
formular. El mérito del libro de Rougemont reside en haber plan- 
teado el tema dando lugar a tentativas más definidas en tema tan 
actual y tan propenso a la banalidad. 

MIGUEL SIGUÁN. 
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Es muy conocido y apreciado en Francia el nombre del Reve- 
rendo Padre B. Romeyer, S. 1., profesor en la Facultad Filosó- 
fica de Vals-pres-le Puy. Además de director de ia prestigiosa 
revista Archives de Philosophie, en la que ha publicado muchas 
de sus investigaciones, uno de los más interesantes estudios es 
aquel de 1923 en que intentaba hacernos ver el platonismo de San- 
to Tomás en una cuestión tan importante como es el conocimien- 
to del «espíritu» por la propia experiencia interna de nuestra alma 
Esta investigación, completada y editada aparte en 1928, ha sido 
reeditada recientemente, en 1932 (1). 

Fué muy bien recibido también un Manual de Historia de la 
Filosofía, publicado por este autor de 1935 a 1937 (2). 

Pues bien, dejando aparte desde hace algunos años estos tra- 
bajos y sus estudios sobre Bergson (lo conoce especialmente), lo 
mismo que sus conocidos escritos sobre temas de Teodicea (de 
la que ha sido, desde mucho tiempo, profesor), ha querido darnos 
ahora una obra sobre Blondel (3). 

Vamos a ver en una breve reseña este muy bien documentado 


trabajo. 


18 


El marco en que empieza a presentarnos la filosofía de Blon- 
del no puede ser más sugestivo. En 1940, el Gobierno que enton- 
ces dirigía el general Pétain dió una disposición en virtud de la 
cual los maestros franceses de Primera Enseñanza debían dar a 


(1) RomeEYER (B.), S. 1: Saint Thomas et notre connaissance de Pesprit 


humain. París, 1932. y ' É 
(2) ROMEYER (B.), S. 1.: La Philosophie chrétienne jusqu'a Descartes. 


París, t. 1, 1935; t. II, 1936; t. III, 1937. > 
(3) ROMEYER (B.), S. 1.: La Philosophie religieuse de Maurice Blondel, 


París, 1943. 
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sus alumnos instrucción sobre Dios. No se trataba de que diesen 
clases de Catecismo, ni siquiera que explicasen la doctrina de Dios 
tal como la tenemos en la Revelación Cristiana, sino sencillamen- 
te de que explicasen los conocimientos racionales que la sana filo- 
sofía nos ofrece sobre Dios. 

La revista Esprit (febrero-marzo-abril 1941) abrió una encuesta 
sobre el decreto dado por el Gobierno de Pétain y publicó en sus 
páginas los pareceres de los sectores más diversos. 

No vamos au recorrer las diversas respuestas que se fueron pre- 
sentando. Muchas de ellas son muy desconsoladoras. Pero lo cier- 
to es que el conjunto de todas forma un marco sobre el que re- 
salta muy bien la respuesta de Mauricio Blondel. 

Toma la palabra Blondel y manifiesta su apego (¡bien blon- 
deliano!) a la base experimental: el problema de las relaciones 
del hombre con Dios está arraigado en lo más íntimo del alma 
humana ; por esto no es un problema ficticio, sino una cuestión 
real, inevitable: «es verdadero decir que históricamente, psicoló- 
'gicamente, moralmente, en ningún pueblo, en ninguna conciencia 
humana, aunque se tratara de las más lejanas manifestaciones de 
la prehistoria o entre los seres más degradados, el bosquejo de un 
culto o de una inquietud, frente a los enigmas que plantea la razón 
más ruda, no faltan nunca del todo» (4). Por consiguiente, es pre- 
ciso hacer llegar a todas las conciencias, aunque sea bajo las for- 
mas más elementales, «el alimento espiritual que exigen y que 
traen consigo la sinceridad, la rectitud, las fuerzas vivas de que 
no puede prescindir impunemente nineún miembro de la comuni- 
dad, familiar y profesional, internacional y religiosa» (5). 

Este es un rasgo típico del espíritu humano; en los impulsos 
de nuestra propia vida, espontáneamente vemos su manifestación: 
«consiste en no hacernos centro, en reconocer que no somos los 
autores de nuestro ser, que para participar de la Bondad que nos 
llama a sí por un libre consentimiento [nuestro], tenemos que rea- 
lizar un trabajo de entrega, de abnegación respecto de todos nues- 
tros semejantes y aun respecto de Aquél que habiéndonos hecho 
a su semejanza, nos pide que imitemos, que realicemos en nos- 
otros este ejemplar divino de generosidad amante» (6) Se consi- 
dera propio del hombre que sea racional y, por tanto, que cree los 
signos en que consiste el lenguaje; y, con todo, este sentido reli- 
gioso «aún es más característico del hombre que el lenguaje, sig- 
no del pensamiento» pd 


(4) Esprit, 1. c. págs, 305-306; Philosophie religieuse, pág. 30. 
(5) Ibid. 

(6) Esprit, 1. c., págs. 306-307; Philosophie religieuse, pág. 31. 
(1) Philosophie religieuse, pág. 31. 
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Hay aquí dos cuestiones: una de hecho, otra de derecho. Sobre 
la cuestión de derecho, teniendo en cuenta estos datos que se 1m- 
ponen a todo pueblo civilizado, concluye Blondel, el Estado debe 
asegurar el equilibrio del espíritu humano, y tant más cuanto el 
desarrollo de la industria aumenta los incentivos d= goce que ame- 
nazan un «desencadenamiento anárquico de las pasiones». No se 
diga que el error tiene derechos; no, el error no ¡os tiene frente a 
la verdad: «enseñar, legislar, gobernar de modo que se elimine 
o se evite todo lo que tienda a conservar un clima propicio al error, 
de modo que determine o conserve un ambiente favorable a la fe 
en Dios, éste es un deber natural del Estado» (8). Más aún: la 
autoridad pública puede testificar su adhesión o confianza «en el 
cristianismo como en la religión que inspira el ideal nacional y la 
civilización en la forma más alta que puede realizar la Humani- 
dad» (9). 

Sobre la cuestión de hecho enuncia Blondel las diferentes for- 
mas que habría de tener esta enseñanza en los Centros universita- 
rios, en la segunda enseñanza y en las escuelas elementales. Y con- 
cluye: «desde ningún punto de vista, pues, ni psicológico, ni mo- 
ral, ni social, ni histórico, ni metafísico, este problema de Dios 
puede ser legítima o aun realmente eliminado. Arraiga en el fon- 
do de la conciencia y de la razón. Puesto que es hamano, la filoso- 
fía y la enseñanza general se engañarían a sí mismas apartándo- 
lo o fingiendo ignorarlo» (10). 

La filosofía de Blondel, en la respuesta de 1941, lo mismo que 
en todas sus obras, se manifiesta con sus conocidas característi- 
cas: supone un adversario algo positivista, más o menos agnós- 
tico (respecto del valor de la metafísica conceptual) y algo inficio- 
nado del inmanentismo idealista. A él se dirige. y ad hominem 
le hace abrir los ojos: tu misma vida, tu misma acción desmien- 
ten tus teorías; dices que no hay Dios trascendente, y todo tu 
mismo ser y vida, toda la realidad que te rodea, están gritándote 
que son contingentes, que sólo se explican por el Principio de 
todo bien, por el dechado supremo a que natural e inconsciente- 
mente tiendes: «todo lo real es como una plegaria al Ser» (11). 

Precisamente al empezar su obra el P. Romeyer ha escogido 
este episodio de la enseñanza de Dios en las escuelas y las respues- 
tas dadas a Esprit, descorazonadoras muchas de ellas, alentadoras 
2lgunas, como la de Blondel, «a fin de iluminar desde lo alto todo 
nuestro estudio de Dios en este conjunto filosófico aún por termi- 


(8) PODA cit. pag: 33. PA 

(9) Esprit, 1. c., pág. 309; PhilOsophie religieuse, pág 33 

(10) Esprit, 1. c. pág. 314; Philosophie religieuse, pág. 39. 
(11) BLONDEL (M.): L'étTe et les étres. París, 1935, pág. 386. 
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nar» (12), encabezado así adecuadamente «con ul presente capí- 
tulo» (13). 

Colocada esta respuesta blondeliana a guisa de prólogo, empie- 
za a estudiar a continuación el P. Romeyer toda la larga historia 
filosófica que ha recorrido Blondel a través de sus obras, desde 
1Action, de 1893 (periodo de formación), a través de las aclara- 
ciones sucesivas de 1894, 1896, 1921 (periodo de 2volución), hasta 
la trilogia actual, 1934-1937 (madurez y coronamiento) 

No vamos a seguir al P. Romeyer en esta exposición para no 
incurrir en repeticiones, que serian inevitables, de las ideas que 
ya hemos expuesto otras veces. Sólo notaremos brevemente las 
lineas generales del bosquejo dentro del cual coloca a la filosofía 
de Blondel. 


TI 


La primera obra estudiada es L'4Action, de 1853. El P. Rome- 
yer reconoce explicitamente que «entre la filosofía religiosa de la 
primera [Action] y la de la segunda [ ... ], la diferencia parece 
importante» (14). Esta «diferencia importante» no consiste en «rec- 
tificaciones profundas» (15), pero si en la evolución lenta de Blon- 
del, cuya filosofia «ha madurado poco a poco, explicitándose, com- 
pletándose y en ocasiones rectificándose» (16). 

Ultimamente ha habido algún autor que ha querido prescindir 
de estas correcciones para hacer renacer al Blondel antiguo, aquel 
cuya obra estuvo en peligro de ser condenada por la suprema au- 
toridad de la Iglesia... El P. Romeyer no sigue este camino ; al re- 
vés, reconoce expresamente que «antiguas interpretaciones» y aun 
«un libro reciente, muy destacado y muy personal, hacen indispen- 
sable poner los puntos sobre las ies» (17). Alude al reciente libro 
del P. De Moncheuil, cuyo criterio en este punto parece, desgra- 
ciadamente, desacertado (18). 

Frente a esta actitud del P. De Moncheuil, quizá habrian pre- 
ferido algunos no hablar ya más del Blondel antiguo, ya que tal 
como suenan sus eseritos antiguos (dejemos aparte su intención 


(12) Se sabe que Blondel añadirá a la trilogía ya publicada una nueva 
serie, L'esprit chrétien et la Philosophie en leur mutuelle attitude. El primer 
tomo de esta serie está en venta en las librerias de Paris desde abril de 1944. 

(13) Philosophie religieuse, 1 c., pág. 30. 

(19 Ob. cit., pág. 5. 

(15) Ob. cit., pág. 5. 

(16) Ob. cit., pág. 6. 

(1D Ob. cit., pág. 90. 

(18) MONCHEUIL De, S. 1: Maurice Blondel. Pages religieuses, extraits 
rellés par un commentaire et précédes d'une introduciion. Paris. 1942. 
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subjetiva) sencillamente no se le puede defender. Con todo, el Pa- 
dre Romeyer no lo hace así: recorre pacientemente la obra de ju- 
ventud de su amigo, y con toda diligencia va interpretando los 
puntos delicados en sentido más moderado y más aceptable (19).. 

Se ve la excelente intención del autor al interpretar en buen sen- 
tido y a la luz de las rectificaciones posteriores las obras antiguas ; 
pero aun así cabe preguntarse: ¿es fiel esta interpretación del blon- 
delismo como hecho histórico, o es una expresión del buen deseo 
de lo que hubiéramos querido que fuera Blondel ? 

Además, no puede ocultarse que aun exponiéndolo así, el pen- 
samiento blondeliano contiene muchísimas dificultades que asoman 
a través de las páginas del P. Romeyer. Por ejemplo, al declarar 
Blondel en qué radica el valor demostrativo de su método filosó- 
fico, nos dice: «Que no haya equivocación aquí: a pesar de una 
apariencia dialéctica, no hay nada en esta argumentación, absoluta- 
mente nada, que sea una deducción. Lo que constituye la fuerza de 
la prueba es que manifiesta sencillamente la expansión real de la 
voluntad» (20). ¿Qué decir a esto? 

En la parte siguiente nos hace recorrer el P. Romeyer la evo- 
lución de Blondel, manifestada ante todo en su carta de 1894 a la 
Revue de Métaphysique et de Morale (21), luego en la famosa 
(y tan atrevida) Lettre sur les exigences de la pensée moderne, 
de 1896 (22), que el P. Romeyer, con muy buen acuerdo, sólo toca 
ligerísimamente ; por fin viene la revisión de 1932 sobre Le proble- 
me de la Philosoplme catholique (23), que incluye una retractación. 
Saltando por encima de una multitud de otros escritos blondelia- 
ros de menor importancia, escalonados de 1896 a 1921 (24), en- 
tre los que descuella Le procés de intelligence, de 1921, llegamos 
al tercer período (de madurez) en que se expone la trilogía ac- 
tual, El pensamiento, El ser y los seres y La acción (1934 1937). 

El P. Romeyer no pretende exponer por completo todo el 
sistema filosófico contenido en esta trilogía: «no es nuestro blan- 
co. Apuntamos [...] a precisar el sentido y el lugar del teísmo na- 


(19) Por ejemplo, en la página 58, para defenderle de la acusación de on- 
tologismo; página 76, a propósito de su naturalización de ¡o sobrenatural; pá- 
ginas 78, 79, 80 y 84, de nuevo el mismo punto; páginas 91-92, a propósito 
de aquella antigua acusación y discusión sobre el fenomenismo de Blondel, 
sobre todo para explicar y salvar en'la medida de lo posible al discutidísi- 
mo capítulo IIi de la quinta parte, desarrolla un verdadero esfuerzo desde la 
página 94 y siguientes. 

(20) Texto de L'action, de 1893, citado en Philosophie religieuse, pág. 51, 
número 24. 

(21) Ob, cit. pag: 115; 

(22) Ob. cit., pág. 122, 

(23) Ob. cit., pág. 125. 

(24) Ob. cit., págs. 134-157. 
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turalmente religioso en El pensamiento» (25), y lo mismo para 
El ser y La acción. A este fin escoge y comenta los elementos que 
directamente se refieren a la Teodicea. 

Al estudio de El pensamiento dedica numerosas y nutridas pá- 
ginas (26); en cambio, brevemente recoge el contenido de El 
ser (27), y brevemente también el de La acción (28). 

Las conclusiones de tan diligente y documentado estudio son 
formuladas en pocas páginas. El P. Romeyer reconoce que si se 
quiere juzgar el blondelismo «es preciso, para obtener esta entera 
comprensión, no contentarse con tomarlo en sus comienzos inte- 
lectuales, sino tener cuidado de seguirlo a medida del desarrollo de 
sus escritos; asistir en cierta manera al lento trabajo de madura- 
ción del pensamiento y de las fórmulas; reconocer. para aprove- 
charse mejor, lo que ha sabido realizar de madurez y acabamiento 
en la trilogía» (29). 

En cambio, el P. Romeyer no se dedica en su obra a hacer 
ningún esbozo de crítica del blondelismo. Sentimos que no haya 
ensayado este aspecto interesante, porque con un poco de crítica 
habría, sin duda, subido mucho el valor intrínseco de la obra del 
Padre Romeyer, ya de por sí tan valiosa. 

Por nuestra parte, cuando estudiamos hace poco la trilogía de 
Blondel, sin negar los puntos fecundos que este sistema encierra, 
no obstante, creímos que debíamos oponer varias graves críticas a 
este sistema, aun tal como está formulado en la trilogía actual (30), 
y no vemos ninguna razón para mitigarlas. 

Con todo, reconocemos en la obra del P. Romeyer sobre Blon- 
del, a pesar de no tocar este aspecto crítico, el mérito de un con- 
cienzudo trabajo, escrito con tan rica documentación que esta obra 
será muy útil para cuantos en adelante quieran profundizar en el 
estudio de la filosofía de La acción (31). 

Quiera Dios que el movimiento iniciado por esta filosofía se 
purifique cada día más de los graves yerros que «ún lleva encima 
como lacras del ambiente agnóstico o antimetafísico del moder- 
nismo en que se. desarrolló. Sólo así, libre de defectos, podrá 


(25) Ob. cit. pág. 182. 

(26) Ob. cit., págs. 181-225. 

(27) Ob. cit., págs. 226-252. 

(28) Ob. cit., págs. 253-285 

(29) Ob. cit., pág. 286. 

(30) En nuestra obra La filosofía de la acción (Consejo Superior de In- 
vestigaciones Científicas, Instituto de Filosofía Luis Vives). Madrid, 1943, ca- 
pítulos XI a XVI. 

(3D Al fin de la obra, páginas 323-335, publica fragmentos de siete cartas 
inéditas dirigidas por Blondel al R. P. Romeyer, y que ayudarán a esclarecer 
algunos puntos. 


. 


ENSAYO DE FILOSOFIA RELIGIOSA 203 


Blondel inducir a los filósofos modernos a que entiendan recta- 
mente, sin desviaciones, el sentido de aquellas palabras suyas 
tan hermosas (¡como tantas otras de Blondel!): «La voluntad, 
cuando actúa, no se satisface, no se llena con nada ; se experimen- 
ta a sí misma como superior a cada término anhelado, más amplia 
que todos. Entonces surge la tentación de tomarse a sí misma 
como fin; corre el riesgo de proclamarse autónoma, y de darse a 
sí misma como fin en sí. Pero esto sería también un engaño» (32). 

En cambio, si el hombre es fiel a los requerimientos que Dios 
ha puesto en su misma alma, llega a pacificar sus inmensos anhe- 
los más arriba en lo que le ofrece la religión; entonces «el culto 
parece; pues, un esfuerzo supremo para colmar el inmenso inter- 
valo que separa la voluntad de lo que ella quiere ser, y para re- 
unir, como juntándolos en la adoración y en la plegaria, los bra- 
zos inmensamente abiertos de la acción» (38). 


J. RoiG GIRONELLA. S 1. 


(32) BLONDEL (M.): L'action, vol, II. París, 1937; págs. 315-319. 
(33) Ob. cit., pág. 321. 
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Pero Hispano: Obras filosóficas. 11. Comentario al «De ani- 
ma», de Aristóteles. Edición, introducción y notas por el 
P. Manuel Alonso, S. J., profesor de la Universidad Pontifi- 
cia de Comillas. Consejo Superior de Investigaciones Científi- 
cas. Instituto de Filosofía Luis Vives. Serie A, núm. 3. Ma- 
drid, 1944, Un tomo en rústica de 784 páginas. 


El P Alonso, al que ya conocíamos por la edición del De ani- 
ma del mismo Pedro Hispano que editó este Instituto Luis Vives, 
continúa su labor de dar al público estas obras que representan 
el propio pensamiento filosófico español o ibérico, pues Pedro 
Hispano era portugués. 

Los recientes descubrimientos de obras del que había de lle- 
gar a ser Papa con el nombre de Juan XXI, llevados a cabo por 
el gran investigador y perito en filosofía mediev:1 Martín Grab- 
mann, ofrecen al P. Alonso una valiosa cantera que piensa seguir 
explotando, y es de desear así lo haga si sus futuras <diciones 
han de tener, como es de esperar, la escrupulosidad crítica en la 
enumeración de las fuentes u obras del famoso : Pedro Hispano, 
con especificación de las características y localización de los ma- 
nuscritos en que se hallan y ediciones que de las mismas se han he- 
cho, la literatura histórica y bibliográfica sobre +1 autor, los au- 
tores que el filósofo portugués cita y la cuidadosa transcripción 
que hace del texto, con atinadas observaciones sobre las proba- 
bles erratas cometidas por los copistas, lagunas, interpretación 
de pasajes ininteligibles, etc., como cumple a las exigencias de 
la moderna crítica bibliográfica. 

En una erudita introducción preliminar discurre el P. Alonso 
sobre las diferencias que hay entre el manuscrito de nuestra Bi- 
blioteca Nacional y el de Cracovia, que por medio de fotocopias 
ha utilizado para esta edición. 

Repetimos que hay que congratularse de que el Estado, y en 
especial el Instituto Luis Vives, pueda disponer ds labor como la 
que realiza el P. Alonso, llegando de este modo 2 ofrecer al pú- 
blico los hasta ahora desconocidos textos del que se había hecho 
famoso en la historia de la enseñanza universitaria de la Lógica 


por sus Summulae logicales. 
A. A. DE L. 
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H. S. JenninGs: Bases biológicas de la naturaleza humana. Tra- 
ducido del inglés por Carlos María Reyles. Espasa-Calpe, $. A. 
Madrid, 1942, Un tomo de 380 páginas. 


No es una obra de vulgarización; pero su extraordinaria cla- 
ridad, y aun quizá la misma insistencia con que repite ideas ante- 
riormente expuestas, hacen de este libro un estudio asequible al 
lector culto, profano a la Biología. 

Desde luego es obra que, mientras se mantiene en el terreno 
puramente teórico, es utilisima para los psicólogos que desean co- 
nocer las bases biológicas de la naturaleza humana: mas, cuando 
pasa al terreno de las aplicaciones prácticas, tan lógico como es 
en el capítulo dedicado a refutar las falacias en Biología, tan poco 
consecuente y censurable resulta en las páginas ledicadas a exal- 
tar las inmoralidades de la eugenesia, puesto que al fin termina 
diciendo que en el caso concreto de los débiles mentales, estudia- 
dos por R. A. Fisher en su artículo «Elimination of Mental De- 
fect», de The Journal of Heredity (vol. XVIII, 1927), al detener 
la propagación de éstos sólo se lograría el liberrarse la sociedad 
del 11 por 100 de los débiles mentales de la generación siguiente. 

Hay aquí una falacia desechable: la de que la Biología exige 
que la sociedad se constituya aristocráticamente en el senti 
do de que, puesto que los individuos no son fundamentalmente 
idénticos y—otra falacia—los hijos se parecen a los padres, la eu- 
genesia debe procurar que la sociedad llegue a estar constituida 
sólo por ejemplares de individuos selectos. Mas precisamente 
porque la especie humana se reproduce mediante la unión de dos 
progenitores que llevan en sus cromosomas genes distintos apa- 
reados en doble cadena, de los que uno de cada eslabón pasa al 
hijo, pudiendo en éste un par de genes estar formado por dos 
genes defectuosos, que en los padres estuvieron imposibilitados 
de actuar o manifestarse, porque en todo par de genes, si uno de 
los dos es bueno, éste se sobrepone al malo, las clases sociales 
no se perpetúan a sí mismas como tales clases sociales, sino que 
las clases superiores producen individuos de clase inferior, las 
clases bajas, muchos de clase elevada, y el grupo enormemente 
superior de los mediocres, más miembros de la clase alta que los 
que esta misma produce y más miembros inferiores que los pro- 
ducidos por la clase inferior. 

Es, pues, un error del «Nuevo Decálogo de la Ciencia»—el ar- 
tículo así titulado que A. E. Wiggam publicó en marzo de 1922 en 
The Century Magazine—que «las clases de las cuales queremos 
deshacernos están decretadas por la Naturaleza» 


ANTONIO ALVAREZ DE LINERA. 
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JoseEr GOLDBRUNNER: Die Tiefenpsuchologie von Karl Gustav 
Jung und christliche Lebensgestaltung. 1942. Michael Lassle- 
ben. Kallmuenz ueber Regensburg. 66 páginas. 


Como se ve, no es sino un folleto de crítica de las doctrinas 
de Jung. 

Admite el autor que la formación cristiana del espíritu es «em- 
presa que se plantea a todo hombre y a toda éroca en relación 
con el estado en que se hallen los conocimientos acerca del ser 
humano», y por eso le interesa averiguar lo que hay de aprove- 
chable en las investigaciones de Jung en orden «a esa empresa. 

Jung dice que se desentiende por completo de :odo lo yue tras- 
ciende de la experiencia, como es la acción de Dios en las almas, 
y se ciñe a recoger y ordenar datos empíricos. Mas no es así, ni 
lares posible atenerse a esa consigna que a sí mismo se ha dado, 
pues la orientación que le pidsa” sus sujetos de observación re- 
quiere una concepción filosófica que resuelva los graves proble- 
mas básicos de la vida humana. Y esa filosofía intransigente, y en 
e! fondo racionalista, le lleva, en Etica, a proclan.ar la autonomía 
moral, sin ver en Dios sino un factor muy eficiente en la esfera 
de la psicología. 

Por eso tiene razón el autor al considerar expuesto a desva- 
ríos el aplicar ciertas adquisiciones de Jung a la dirección de las 
almas para formarlas en cristiano. A esto viene a reducirse la crí- 
tica que de Jung hace el doctor Goldbrunner, en la que éste no 
deja de reconocer que hay algo aprovechable en Jung en ese sen- 


tido. 
ANTONIO ALVAREZ DE LINERA. 


MaArcozz1 VITTORIO: Le origim dellluomo. 108 páginas. Editrice 
Ave. Roma, 1942. 


Es este trabajito el primero de una serie que inicia dicha Edi- 
torial italiana sobre asuntos de toda indole relacionados con el 
dogma 

En la cuestión que el título plantea, el autor se decide por el 
creacionismo frente al transformismo. A su juicio, esta última 
doctrina ha sido más de filósofos con prejuicios que de naturalis- 
tas. Esa es la tesis desarrollada en el capítulo, tal vez el mejor, 
que de los en que divide su estudio dedica a los argumentos del 
transformismo. 

Su amplitud de criterio se ve en la exposición del transformis- 

14 
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mo mitigado, en la que examina el valor de cada una de las reso- . 
luciones de la lelesia y Comisiones pontificias sobre esta cuestión. 
De un modo especial llama la atención la rica bibliografía que 
acompaña a cada capítulo, muy moderna, pues, sobre todo, recoge 
las publicaciones aparecidas de 1933 a 1941. 
Excusado es decir cuán sin reservas aconsejamos esta obrita 
a los lectores curiosos en esta clase de temas. 


h ANTONIO ALVAREZ DE LINERA. 


GiuLio CAsTIGLIONI: Saggio di analisi delle attitudim e tendenze 
di scolari mediante reattivi ar fini dell'orientamento professio- 
nale (Contributi del Laboratorio di Psicologl+ Serie undéci- 
ma. Publicazioni dell'Universita Cattolica del S. Cuore. Serie 
sesta. Scienze biologiche. Vol. XIV). Milano. Vita e Pensie- 
ro. 1943. 196 páginas. Precio, 35 liras. 


El trabajo realizado por el autor, asistente del mencionado La- 
boratorio, que dirige Fr. Agostino Gemelli, O. F. M.. prologuis- 
ta de la presente monografía, es una contribución experimental 
a la tesis que, apartándose del método preconizado por los psico 
técnicos americanos, franceses e ingleses, sostiene, entre los psi- 
cólogos italianos, que la orientación profesional es obra de la edu- 
cación, porque el educador es el más indicado para comprobar de 
qué reacciones, capacidad, aptitudes e intereses. inclinaciones y 
tendencias da muestras el joven cuya educación le ha sido con- 
fiada. 

Desde luego, el doctor Castiglioni es indicadísimo para esta 
clase de investigaciones que el P. Gemelli le ha encomendado, 
como director del Real Liceo de Lodi. Es, además, persona com- 
petentísima y técnicamente muy bien preparada para aplicar el 
cálculo matemático a los resultados de sus estadísticas. Pero los 
métodos empleados no nos parece sean decisivos para el fin que 
se pretende. 

En efecto; el doctor Castiglioni lee a sus alumnos un trozo 
literario breve y un tanto rebuscado en imágenes y galas poéti- 
cas, tropos y otras elegancias del lenguaje, e invita'a sus alum- 
nos a consignar por escrito lo que han captado del trozo que se 
les ha leído, sirviéndole ello para juzgar, por la fidelidad del re- 
cuerdo, la selección preferida de elementos verb«les nominales o 
adjetivales, interpretaciones personales del contexto y adiciones 
espontáneas llevadas a cabo por el sujeto, las aptitudes psicoló- 
gicas del mismo que se hayan luego de tener en cuenta para acon- 
sejarle una u otra profesión. 
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Sinceramente no creemos que ni este test, ni el otro empleado 
por el autor de ordenar a sus alumnos desarrollen por escrito un 
tema que se les señale, son procedimientos para descubrir aptitu- 
des profesionales del examinado. Aunque las interpretaciones psi- 
cológicas de los escritos sean tan admirables como las hechas por 
el doctor Castiglioni. 

ANTONIO ALVAREZ DE LINERA. 


Ivan Lins: Descartes (Epoca, vida e obra). Río de Janeiro. 
Ed. Emiel. 1940. 595 páginas in 8." 


Con ocasión del tercer centenario del Discurso del método, 
pronunció en 1937 Ivan Monteiro de Barros Lins, en la Acade- 
mia Brasileña de las Letras, estas ocho conferencias, que apare- 
cen reunidas ahora por la Biblioteca de Cultura Positiva. Más que 
una obra de tesis se trata de un libro de secta. De secta estrecha 
w cerrada. Desde el principio hasta el fin va enderezado al redes- 
cubrimiento de un Descartes positivista. El primer descubrimien- 
to es obra del mismo Comte. El fundador del positivismo veía en 
Descartes su precursor más conspicuo. 


En el plano biográfico pierde al autor la anecdota pequeña, 
minúscula, vacua. Los más absurdos pormenores de la vida ga- 
lante de M. Perron son aquí recogidos al detalle. En lo doctrinal, 
va maculado el libro con las cuestiones más peregrinas y extra- 
vagantes: «A sogra de S. Pedro», «Os amores de Ana d'Austria 
€ Mazarino». A fuerza de tendenciosidad, acabz por presentar - 
ros un Descartes falsificado. Los eternos tópicos del positivismo 
de hace más de cincuenta años están aquí reflejados fielmente. 
Oscurantismo e intolerancia eclesiástica. «Brutalidad» del si- 
glo xvI1. Fanatismo y mediocridad escolásticas. Respecto de la 
Escolástica, la posición del autor no puede ser más “simplista y 
crrónea. 

Descartes, «profeta de uma era nova» (página 420), es la in- 
terferencia de una trayectoria metafísica que viene de Aristóte- 
les, con una trayectoria positivista que arranca de Comte. En esta 
ubicación cartesiana está ya latente el primer contrasentido del 
libro. Si Descartes se nos presenta distanciado de ia mentalidad 
teológica, debería estar más alejado del espíritu platonizante de 
lo que en realidad está. Un Descartes prepositivista tendría que 
estar más cerca de Aristóteles que de Platón. Sin embargo, histó- 
ricamente no lo está. La afinidad platonizante Tel cartesianismo 
ha sido ya relevada por Gilson (Etudes sur la róle de la Pensée 


y 
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médiévale sur la formation du Sisteme cartesieny y L Blanchet 
(Les antécédents historiques du «Je pense, dons je suis»). 

El segundo contrasentido es un error cardinal de interpreta- 
ción respecto del escepticismo cartesiano. La duda metódica en 
ninguna manera puede confundirse con la duda de los escépticos. 
Esta es una duda negativa, la consecuencia y resultante de una 
razón fracasada, el término de un proceso, de un camino sin sa- 
lidas. La duda escéptica conduce a la nada. Aquel otro tipo de 
duda es en cambio un medio, un instrumento hacia el hallazgo de 
la certeza. Es una duda positiva, una duda que nos lleva como de 
la mano a la misma contemplación de la verdad. Ivan Lins una y 
otra vez insiste en el escepticismo de Descartes. Al comentar el 
yasaje en que Descartes hace inventario de las ciencias en la primera 
parte del Discurso del método, declara: «... considerando quan- 
tas opinides diversas, sustentadas por homens doutos, pode haver 
sobre a mesma materia, sem que mais de uma possa ser verdadel- 


ra, reputaba quasi como falso tudo o que era apenas verosimil.» 


En la página, 87 sostiene: «Chegou, pois, Descartes. como éle 
propio confessa, desde muito jovem, ao cepticismo, que era a filo 
sofía dos melhores espiritos da época...» Más que escéptico Des- 
cartes es un dogmático, un dogmático, desde lueso, especial. No 
es el suyo un dogmatismo ingenuo, inicial, sino criteriológico, 
terminal. 

- Pero, además de contradictorio, es éste un libro confuso en 
más de un lugar, a nuestro parecer. En un confusionismo lasti- 
moso va envolviendo el autor las nociones más sencillas del sis- 
tema cartesiano. En la página 154 identifica el «bon sens» car- 
tesiano con el «sensus communis» en su acepción primaria inme- 
diata. Para Descartes, «bon sens» es sinónimo le «ratio» Des- 
de las primeras líneas del discurso sostiene va que «la puissance 
de bien juger et distinguer le vrai d'avec le faux, qui est prope- 
ment ce au'on nomme le bon sens ou la raison ..» «Bon sens» 
tiene en Descartes dos significaciones diferentes, bien como fa- 
cultad natural de discriminar lo verdadero de lo falso, bien como 
sabiduría. En el primer sentido es empleado en todo el discur- 
so. Aparece entonces como «lumiére naturelle», dada homogé- 
neamente en todos los hombres (Cf. Disc., TIT parte, pág. 27, 
lineas 24-25. Ed. E. Gilson. París. J. Vrin, 1939 Y La traducción 
latina de «bon sens» por el galicismo «bona mens» patentiza ya 
esta significación («Qui aliouid habeat iudicii vive bonae mentis». 
Epist..ad Voetium, -t. VIII; pág. 51,1, 19.) Hombre de «bon 
sens» es el hombre que sigue los dictámenes de su razón («. .homo 
aliquis sola ratione naturali utens et nullo praejudicio laborans...» 
Disc., 11 parte, pág. 13, lín. 1. Ed. Gilson.) 
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Hace referencia «bon sens» también a lo sapiencial. «Bon sens» 
designa la sabiduría en su sentido estoico. (Cf. Sen. De vita 
beata, XII, 1.) En este sentido se expresa la Regula 1 al hablar 
«de bona mente sive de hac universali sapientia...» (CE. Reg VILILOS 
Estas dos acepciones son correlacionables en cuanto que el «bon 
sens» es el instrumento que, bien usado, permite allegar la «bona 
mens» o sabiduría, e inversamente, la sabiduría es el «bon sens» 
en su más alto desarrollo y perfección, tras un método que viene 
a ser su uso regular y medido. 

Un Descartes prepositivista difícilmente se adecua con la men- 
talidad metafísica del autor de las Meditaciones. La solución de 
Ivan Lins es expeditiva a este respecto. Negar el sentido profun- 
damente metafísico de la filosofía cartesiana y aducir cierta carta 
del 28 de junio de 1643, donde Descartes declara a la princesa 
Palatina la fosividad de las meditaciones sobre los principios me- 
tafísicos pór su imaginatividad. 

Este es el sentido y contrasentido del libro de Ivan Lins, del 
que de intento hemos tenido que relegar planos muy destacados 
de su contenido hacia la mostración más ostensible de su valor 
y significación. 

JosÉ PERDOMO García. 


Louis LaAveLnLE: La philosophie francaise entre les deux guerres. 
Aubier Editions Montaigne. París, 1942 


Por el título pudiera creerse que se trata de una obra destina- 
da al estudio de esta reciente época ; pero, en realidad, es un con- 
junto de estudios que no forman una unidad homogénea, y que 
liegan desde Descartes hasta el 37. Se podría interpretar este tí- 
tulo como que Louis Lavelle considera filosofía sus estudios, que 
corresponden a esa época entre las dos guerras. Hacer un estu- 
dio de Filosofía es hacer Filosofía, y en ella se vierte la personal 
actitud de un pensador, que no sólo ve el esquema del sistema de 
un filósofo en toda su integridad, sino que rastrea en él aquello 
que por vital sirva a nuestra época y que en su géresis haya te- 
ido trascendencia 

Agrupados estos estudios en el año 1930, Lavelle les agre- 
gó luego varios más, y ahora aparecen, en un momento de homo 
crisis intelectual para Francia. Consciente Lavelle de ello, no deja 
de mirar esperanzado el futuro y vibra la esperanza de un resur- 
gir ilimitado del pensamiento. 

Señala como característica principal de la filosofía francesa 
la de situar como problema central el estudio de la conciencia; 
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esta vuelta constante a un mismo, aunque siempre diversificado, 
problema o punto de partida, le da gran unidad, fácilmente per- 
ceptible en todos sus pensadores. Se le ha negado esto a Des- 
cartes; pero Lavelle afirma su inclusión en esta temática ge- 
neral, basándose en la distinción de un aspecto metafísico y otro 
psicológico del principio cartesiano, los cuales fácilmente pueden 
distinguirse. Tan convencido está Lavelle de su afirmación, que 
sostiene la imposibilidad de que nuestras convicciones puedan te- 
ner sentido más que en el fondo de nosotros mismos, con lo cual 
no deja de enraizarse él mismo en dicha temática 

En su estudio sobre Descartes, hecho con gran flexibilidad de 
forma, en un estilo depurado como típico francés, señala ya, pre- 
cisamente al mismo tiempo que Zubiri en España, la existencia 
en Descartes de un cierto principio voluntarista, un germen no 
percibido por el mismo Descartes, de una fuerza extrarracional, 
la cual, desarrollada posteriormente por Leibnitz, terminará abo- 
cando en el vitalismo de un Bergson. La libertad del espiritu pre- 
cisa necesariamente de esa volición en la autodeterminación, que 
ro puede ser de categoría intelectual. Acompaña la crítica de Ma- 
ritain. 

El segundo estudio está dedicado precisamente a una serle 
de pensadores que, en cierto modo, corresponden a esa corrien- 
te citada. Partiendo del realismo espiritual, con dirección psico- 
lógica en Maine de Biran e intelectualista con Lachelier, llega a 
los últimos libros de Bergson y Le Roy, con su concepción de 
la intuición inmediata de la vida. 

En tercer lugar, Maurice Blondel y el espiritualismo católi- 
co, como afirmación de un nuevo campo de la Ontología. 

Seguidamente, una síntesis de las más importantes corrientes 
cel racionalismo que tiene su origen directo en el cartesianismo, 
como son el idealismo de León Brunschvig, las «ilusiones evolt- 
cionistas» de André Lalande y «le cheminement de la pensée» de 
Emile Meyerson. 

La quinta parte comprende aquellos esfuerzos del pensamien- 
to filosófico hechos en empresas colectivas, como son la Revuz 
de Metaphysique et de Morale, las Recherches Philosophiques, la 
colección «Philosophie de 1Esprit» y el Congreso de la Exposición 
de 1937 o «Congrés Descartes». 

Esta obra es importanísima para conocer el estado actual de la 
Filosofía francesa, tal como quedó al empezar la guerra presen- 
te, y los intentos que se realizan para no permanecer en un estacio- 
namiento inactivo. 


Ci IEXSCARTSS 
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ViLA CrEUS, S. 1.: Orientaciones sociales. Razón y Fe. 
Madrid, 1944. 


El P. Vila Creus nos ofrece, bajo el título de Orientaciones so 
ciales, un pequeño estudio de lo que en nuestro tiempo se llama 
la cuestión social. 

Comienza el autor haciendo historia del problema y señalando 
sus causas económicosociales e ideológicas. Estudia a continua- 
ción los que llama principios teóricos de la cuestión social: el de- 
recho de propiedad, la justicia social, el deber del trabajo y la 
caridad. Expone luego, a título de soluciones prácticas, entre otras, 
los seguros sociales, las 'subvenciones familiares, la participa- 
ción en los beneficios, la difusión de la propiedad, la beneficencia 
y la elevación cultural y moral del obrero. Reúne en una cuarta 
parte la intervención del Estado y el corporativismo. y en una 
quinta los deberes sociales. Por fin, hace una breve historia de 
las doctrinas sociales. 

No pretende el autor con este libro—ya lo advierte en la in- 
troducción—aportar luz propia a las cuestiones, sino ser sólo 
portavoz de pontífices y autores católicos, sirviendo de divulga- 
ción y texto en los círculos de estudio, y, ciertamente, ha sabido 
lograr claridad y amenidad de exposición. Sin -«mbargo, apunta 
en el mismo prólogo su dseeo de que la obra sirva de orientación 
y siembre ideas—necesarias para cualquier acción social—entre 
todos, y especialmente entre la juventud. Cualquiera que sea la 
ambición del autor en los fines de la obra, es evidente que la cla- 
ridad y método no están nunca reñidos con la profundidad y la 
precisión. 

Comienza el P. Vila afirmando con optimismo que las doctri- 
ras sociales católicas se van abriendo paso actualmente en for- 
cejeo con los demás sistemas. Para que esto fucse así, no cabe 
duda de que sólo podría lograrse mediante otros estudios más pro- 
fundos y críticos, a la vez que divulgadores, que supieran enfren- 
tarse con la problemática del momento. La juventud actual—a 
quien principalmente va dirigida esta obra—no puede ya moverse 
sino por ideas claras que precisen las diferencias irreductibles de 
unos sistemas a otros, recorten con nitidez los principios socia- 
les del catolicismo y señalen las causas de la universal tragedia 
que vivimos, colocando a la juventud católica en un puesto y ante 
una actuación definida. 

La obra del P. Vila carece, a nuestro juicio, de la necesaria 
precisión de conceptos; y en su estudio del socialismo o estatis- 
mo absoluto—problema específico de nuestro tiempo—no puede 
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prescindir de una concepción de «buenos y malos» que ignora la 
terrible motivación y coyuntura históricas del socialismo. Redu- 
ce, además, a éste a su forma internacionalista y atea, sin apre- 
ciar su injerencia, casi general, en las doctrinas sociales y politi- 
cas de hoy. 

En su capítulo sobre la justicia social no nos parece que lle- 
ea al fondo actual y polémico de la cuestión, es decir. a esa 
trasmutación o sustitución de virtudes que, aunque un espíritu con- 
_ciliador se empeñe en negar, no deja de ser un problema canden- 
te y un producto de ese socialismo-ambiente de que hemos ha- 
blado 

Está muy logrado como resumen orientador el capítulo sobre 
el corporativismo, pero no comprendemos porqué se junta el es- 
tudio del antiguo corporativismo social con el de la moderna in- 
tervención del Estado. 

Al final queda en el aire la cuestión de los posibles medios de 
actuación. En la mayor parte de los casos el autor se adhiere a 
soluciones vigentes en diversas naciones, y con ello, esas llama 
das a la acción y orientación social católica quedan sin finalidad 
y, desde luego, sin medios claros de obrar. Como grupos de ac- 
ción, remite el autor toda la doctrina expuesta a las llamadas es- 
cuelas sociológicas cristianas del siglo pasado, cuya esfera de 
acción no se ve hoy con demasiada claridad. 

En fin, la pregunta que se hace hoy todo católico ante el des- 
quiciamiento universal, el apremiante ¿qué hacer? subsiste tan 
angustiosamente después de leer el libro como antes de hacerlo 


RAFAET. GAMBRA. 
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